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سس التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنة 


تقديم 
نقدم إلى القارئ الكريم كتاب* التأويل في التفسير بين المعتزلة وأهل السنة- 
كشاف الزمخشري رافدا» بقلم الدكتور سعيد شنوقة. وقد رمى فيه الباحث إلى 
وضع أشهر كتاب في تاريخ التفسير في جره الثقافي العام وبيثته العقدية الواسعة 
التي أنتجته» وجعلته متصيز! ممتازا في طريقة معالجته لمشاكل شدت إليها الفكر 
العربي الإسلامي منذ القرن الثاني الهجري» وما زالت تشغله إلى اليوم. ولتحقيق 
هذفه ذكر الباحث بأهم مراحل التفسير قبل الزمخشري» وبأبرز سماتها ومرتكزاتها 
التاريخية والاجتماعية والثقافيةء وروافدها العقدية والحضارية» وأرسى دعائم عمله 
العلمي على الصراع المذهبي الذي واكب العهود الإسلامية الأولى لا سيما الصراع 
الذي احتدم بين أقطاب السنة وأهل الاعتزال وكانت ثمرته هذه الآثار الخالدة 
المتجذرة في تراثنا الفكري . 
لم يرد الدكتور منعيد شنوقة أن يبسط كل ما أثير من جدل بين هذين المذهبين 
الأساسيين بقدر ما أراد أن يأخذ بيد القارئ العاديء ويمكنه من إدراك الخلفيات 
الداعمة لتفسير " الكشاف' وفهمها على حقيقتهاء وأن يربط بين الأسباب 
والمسببات ليكون هذا القارئ على بينة من أمره ويكون واسع الأفق قادرا على 
المقارنة بين الآراء المختلفة أو عارفا على الأقل أن هناك الرأي والرأي الآخر فى 
. العديد من المسائل العقدية بقطع النظر عما هو صائب أو أقرب إلى الصواب؛ لان 
مثل هذه المسائل خارج عن نطاق العقل البشري. 
وقد اجتنب الدكتور سعيد شنوقة عرض آراء الزمخشري عرضا منجردا فدعم 
دراسته :بنماذج كثيرة من تفسير «الكشاف»» وأبرز خلفياتها ودعائمبها وما يقابلها 
فن: آراء ٠."‏ مطبقا بذلك قول المتنبي: «وبضدها تتبين الأشياءة. ونراه وضع دراسته 
في بيئتها العامة. الصحيحة فحقق لها النجاح والاضالةء وقرب إلى المدارك كتابا من 
أشهر كتب التفسير وأثراها. 
الأستاذ الدكتور: مختارالأحمدي 


¥ 


س التاويل فى التضسير بين المعتزلةوالسنت 


المقدمة 

اتنمت المعارف العربية في العهد الأول من الإسلام بالبساطة والنظرات المتفرقة 
التي يعوزها الترابطء رواها الخلف عن السلف بغير تمحيص حتى 1 العصر 
الأموي الذي ساد فيه العلم الديني» وصارت مسائله تتناول بنظر أدق في وقت لم 
تتمايز العلوم فيه بعد وإنما كانت كتلة واحدة لأن الثقافة آنثذ كذلك» جمعت 
التفسير-والحديث والفقه وما يلزم من لغة وشعر؛ وكان العالم يحدّث بها في 
المجالس المنعقدة أو يرويها في إحدى المسائل المثارة. 

وقد تمحورت أحاديث العلماء ورواياتهم حول المعرفة الدينية التي نواتها القرآن 
الكريم والحديث الشريف الذين كان الفقه يستنبط منهماء ويروى الشعر لأجلهماء 
وبسببهما كانت تبحث مسائل نحوية؛ فغلبت المسحة الدينية على النشاط العلمى 
وقتها. 

وتميزت المعارف بحلول العصر العياسي» وجمعت المسائل كلا على حدة؛ 
وصنفت أسس العلوم العسربية -تقريبا- فوضع تفسير القرآن» وجمع الحديث» 
ووضعت علومه» ووضع علم النحو الذي توج بكتاب سيبويه (ت ١18١ه)‏ 
وألفت كتب اللغة» يتصدرها معجم العين للخليل بن أحمد الفراهيدي (ت 
ه) وما جاء به فكره الرياضي من عروض وغيره» ودونت المعلقات 
والمفضليات والأصمعيات» وكتب الأدب واللغة» وعلم الكلام ككتب الجاحظ ات 
٥‏ ه)» وابن قتيبة (ت ١۲۷ه)ء‏ والمبرد (ت ۲۸۵ه) وغيرهم كشير. ودر 
الفقه والتاريخ» وترجمت كتب الفلسفة؛ ونشيطت حركة التأليف» وظهرت علوم 
جديدة. ببب هذا التطور ويسبب الخلافات السياسية "وال مذهبيةء واحتدم الجدل بين 
المسلمين أنفسهم . ۽ وبينهم وبين غيرهم من کی إلى ثقافات الاجناس الذاخلة 5 
الإسلام والباقية على معتقداتها . ن 

وكانت البصرة في ذلك أكثر المواقع حظا في طلب الدراسة اللغوية لذاتها 
واعتماد الشقافة المستقلة لأنها كانت متميزة بالتطور والاستقرار والتمرس بالعلوم 


التأويل هى التضسير بين المعتزلةوالسنة س 
والنهل من الثقافات الأجنبية الوافدة عليها نتيجة احتكاك العرب بالفرس وبالهنود 
واليونان» والتقاء النصرانية واليهودية والمجوسية والإسلام. 

ولما كانت البصرة في هذا المستوى من الإنشاء الفكري صارت بيئتها مهيأة لأن 
يلتمس فيها النظر العقليء وتظهر فيها علوم تقتضي حياة متطورةء. فتلاقت فيها 
العقليات المختلفة والمذاهب الدينية والفلسفية التي أثرت تأثيرا عميقا في دراستها 
وفي بحوثها وفي مناهجها. ونتيجة هذه التحولات خطا علماء التفسير من طور 
الاعتماد على النقل عن الرسول كلك والاخذ عن الصحابة أو بفهم ما تمليه اللغة 
ويلزم به التعبير وروح الشريعة إلى طور الاجتهاد والاعتماذ على العقل؛ وذلك 
ليبينوا ما اعتقدوه ما له صلة بالتفسير المأثور. واستنباط الأحكام وانصرافا لا مبرر 
له عن فهم كثير مما يتضمنه القرآن الكريم. ْ 

وهكذا رأوا الحديث الذي ينهى عن التفسير بالرأي على فرض صحته -إغا 
يقصد الرأي الذي لا يعتمد على أصل ثابت ولا يستند إلى جوهر الشريعة. 

كان ذلك سببًا في اجتهاد علماء كشيرين في تفسير القرآن الكريم معتمدين على 
أرائهم حيث شعروا باستكمالهم العدة التي يشترط توفرها لذلك. فأخذ التفسير 
في هذا القرن -وهو القرن الشالث على وجه الخضوص- يصطبغ بالوجهة الشقافية 
لهؤلاء المفسرين ويتأثر باتجهاتهم؛ فراح اللغويون يعنون بالمسائل اللغوية كأبي عبيدة 
معمر بن المثنى (ت ١١1ه).‏ وقطرب المستنير (ت 7١٠ه)ء‏ وغيرهما. واهتم 
النحاة بتخريج مسائل النحو وإعراب القرآن با يساعد على تفسيره كالزجاج '(ت 
١ه)‏ وغيره. أما الفقهاء فقد عتوا بآيات الأحكام» وألفوا فيها كتبا كأحكام 
القرآن للشافعي (ت 8 ١٠ه)»‏ وهو أول كتاب صنف في هذا الباب. وتتابعت 
المؤلقات في هذا المجال عبر القرون اللاحقة. واستعمل المشتغلون بالعلوم العقلية 
الآراء. الفلسفية والتجريد العقلي في تفننير بعض آيات القرآن الكريم. أما علماء 
الكلام فقد أولوا آيات كثيرة دعمًا لأصولهم المذهبية؛ فجاء اجتهادهم أو تأويلهم 
منتجيبا لمعتقدهم مشقوعًا بالأهواء لأنهم ذهبؤا بالتفسير بعيداء واشتطوا في 
الإعراب ببعض المسائل وتجاوزوا أصول النحو وقواعد الإعراب فوقعوا في 'التعسف 


والتمحل . 


ع ام 


٩‏ س 


سل التاويل فى التمسير بين المعتزلي والسني 

بيد أن هذا لا يلغي جهود الذين وقفوا للدفاع عن الدين ونصرة مبدأ التوحيد 
لأنهم أرادوا نهوض المسلمين بمجاربة الجمود والانسداد والجهل. ويبدو أن توجههم 
هذا ذو نزعة نبيلة أولاء لأنهم قصدوا الحفاظ على كلام الله تعالى تمن شكك فيه 
منتهجين أساسا مطابقا للعقل» لكنهم لم يتنصلوا من التأويل بالنقل ولم يعتمدوا 
وجهة نقدية حرة في فهم النص القرآني لانهم انطلقوا من الورع والتقوى في بيان 
ما اعتقدوه مما لا صلة بالتفسير المأثور. لقد تركوا بذلك أثرا قويا فى آفاق التطور 
الفكري الإسلامي با لاا سبيل إلى نكرانه. غير أنهم انساقوا بفعل تعمقهم في 
الفلسفة والنظر العقلي وإباحة حرية الرأي -مع الزمن- إلى الغلو بعض الشىء في 
الرأي وفي القول دفاعا عن مذهبهم؛ لذلك لم يكن انتصارهم لا اعتقدوه يسدر 
النظر العقلي للامسستدلال والاستنباط من النص القرآني فحسب بل كان مع ذلك 
يوظف البحث اللغوي في تأويله» ويوظف النحو (الإعراب) والبلاغة والقراءات 
والنص القرآني ذاته في كل ما يعارض أصول المذهب متخذا منها وسيلة أساسية 
يؤسس التأويل عليها؛ فيحقق بذلك الغاية العلمية والهدف المذهبي كما هو الشأن 
بالنسبة للمعتزلة في تفأسيرهم التي لاقت ردود كثيسرة من أهل السنة. ولنا في 
تفسير الكشاف للزمخشري (ت 078ه) مثال على ما يحويه من ذاك التوظيف في 
قضايا مشفوعة بالاعتزال تقوم على التعليل والتأويل والتدقيق واللغة. 

ولقد تكونت لنا من خلال هذا الخضم فكرة طالا روادتنا في أمر التأويل المذهبي 
في كشاف الزمخشري أثناء إعدادنا بحث رسالة الماجستير حيث كنا في ثنايا تناول 
البحث آنئذ نجد الزمخشري ميّالا إلى نه نصرة الاعتزال في مسائل كثيرة يؤيدها بكل 
: ما استطاع من فكر وبيان بتأويل بعض الآيات الكريمة تأويلا يوافق الأصول الخمسة 
للمعتزلة. ویرد على أبرز مخالفيهم وهم أهل السنة. ولم يكن السنة بدورهم 
ليتركوا تأويلات المعتزلة دون التصدي لها بخاضة في أبرز تفاسيرهمء وهو تفسير 
الزمخشري» «الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل». 
فتبادل الفريقان ردودا مستفيضة في مواقف كثيرة من تفسير آى الذكر الحكيم 
يؤسس فيها كل طرف تأويله أو رأيه واجتهاده على ما هو أقرب من معتقده» فلئن 
كان المعتزلة اعتدوا بالعقل في إطار نسقهم الفكري: التوحيد- العدل- الوعد- 


التاويل فى التعسير بين المعتزلت والسلت س 


والوعيد- المنزلة بين المنزلتين- الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر؛ فإن أهل السنة لم 
يطلقوا العنان لعقلهم في تأويل الآيات الكرية» وإنما حكموا اجتهادهم في ذلك با 
يوافق القرآن الكريم ونص الحديث الشريف» ولا يتعارض معهما. ويبدو أن 
المعتزلة لم يفعلوا إلا ما فعل أهل الستة غير أن كلاً منهما يدعي لنفسه صواب 
مذهبه. ولا يقر يكل ما يراه الطرف الآخر. 

وهكذا وجدنا أنفسنا أمام مسألة جديرة بالبحث هي التأويل في التفسير بين أبرز 
الفرق الرسلامية: المعتزلة وأهل السنة. ولم نرد قصر ذلك على كشاف الزمخشري 
بل طرحنا إشكالية الموضوع بين الفريقين المذكورين. لكننا جعلنا كشاف الزمخشري 
رافدا لنا في ذلك متتبعين تأويلهم وما انر عنه من ردود بينهما. ولابد أن نبين هنا 
أننا نقصد بالتأويل الاجتهاد وإعمال الرأي الذي يعتمد الاستدلال على المعنى أو 
الحكم المراد من ظاهر النص. يسعى فيها المؤوّل إلى القرينة التى ترجّح المعنى أو 
الحكم لأن ظاهر النص يخلو مما يجزم بذلك. وعلى هذا يلجأ إلى البحث عن أدلة 
وقرائن تقطع بترجيح المعنى أو الحكم. وإذا فقدت هذه الأدلة والقرائن كان التأويل 
رأيا بالهوى. وليس التفسير بالرأي أو التأويل موضوعيا لأن المؤول أو المجتهد لا 
ينطلق فيه من الحقائق التاريخية والمعطيات اللغوية» وإنما يبدأ من موقف في الحال» 
يحاول العثور له في النص القرآني على سند يعزز له في هذا الموقف؛ فهو مستنبط 
يقوم تأويله على الدراية واستنباط الأحكام وبيان المجمل وتخصيص العموم. 
يصرف فيه العلماء اللفظ إلى ما يؤول إليه» ولا يجوز لغيرهم الاجتهاد فيه. وهم 
أنفسهم ملزمون باعتماد الشواهد والادلة دون أن يتفردوا برأيهم في التأويل على أن 
يرافق ما دلت عليه نصوص القرآن الكريم وجاءت به السنة النبوية الشريفة. وهذا 
هو التأويل الصحيح عندهم» أما ما خالفه ففاسد. وقد قال المعتزلة والجهمية 
أصحابت جهم بن صفوان (ت ۲۳۸ه)» وغيرهم من المتكلمين بالتأويل: المراد به 


س ۱۰ 


صرف اللفظ عن ظاهره وهو السائد فى.عرف المتأخزين من الأصول والفقهء 
فجعلهم يقولون: التأويل على خلاف الاضلء» والتأؤيل يحتاج إلى دليل. 

وقد وردت كلمة التأويل فى سبع سور من القرآن الكريم» واستعملت أكثر من 
مرة فى بعض السور: آل عمران: ۷-۷ مرتان. النساء: 0۹ . الأعراف: 01-07 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلت والستم 
مرتان.يونس: ۳۹. يوسفا: 1- ۲۱- #5 لال 8غ 50س ١.0.‏ ١١٠ل‏ 
الإسراء: 0. الكهف: ۷۸- 487. وجاء عدد لفظها سبع عشرة مرة في خمس 
عشرة آية» وتناول مسائل متفرقة. والأمر اللحوظ في آى الذكر الحكيم أن 
(التأويل) لم يذكر إلا وهو مقترن بذكر الله عز وجل صراحة أو ضمنًا؛ لذلك 
نعتقد بأنه لا يكون من خلال القرآن الكريم إلا علما إلهيًا استأثر الله مسبحانه به 
واختص به بعض أنبيائه كالرسول محمد بء والنبى يوسف» والخضر عليهما 
السلام . 

فالموضوع -إذن- وثيق الصلة بالقرآن الكريم» مرتبط بالمعتزلة وما يثيره هذا 
الاسم من آفاق فكرية ومسحة خاصة» ومتعلق بأهل السنة وما يعكسه هذا الاسم 
أيضما من حرص على تحكيم نص القرآن ونص الحديث واجتهاد أو تأويل لا 
يتعارض معهماء وهم الذين سكتوا عما سكت عنه الصحابة والتابعون لهم. 
والبحث مع ذلك يدور في فلك علوم هامة: التفسير والقراءات واللغة والنحو 
والبلاغة والفقه الذي يبحث الأحكام العلمية» والكلام الذي يبحث مسائل نظرية. 

لقد دار التاويل عند المعتزلة في نسق أصولهم الخمسة: (التوحيد» والعدل. 
والوعد» والوعيد والمنزلة بين المنرلتينء والامر بالمعروف والنهي عن المنكر). وقد 
حرصو! بعامة على هذه الأاصول» وعملوا على نصرتها في تفاسيرهم» وتحمس 
الزمخشري بخاصة إلى تعزيزها والانتصار إليها في أهم تفسير لهم» ضمنوها آراء 
مذهبهم التي عرفت حوارا بينهم وبين آهل السنة في ردود متبادلة» احتج فيها كل 
جانب با كان يراه ويعتقدّه في مذهبه . 

وارتأينا نحن في هذا الإطار أن نحدد موضوع بحثنا بأن نتتبع التنأؤيل بالمفهرم 
الذي خددناه سابقا؛ وهو الاجتهاد في التبفسير بين المعتزلة وأهل السنة أو قل 
التفشير بين المعتزلة وأهل السنة متخذين' من كشاف الزمنخثئري رافدا لنا مبينين 
كيف سخر اللغة على مستويات المعجم والصيغ» وكنيف ؤظف النحو فيي خخدمة 
الفكر الاعتزاليء وكيف حمل التأويل على: التشنبيه والمجازء وكيف اعتهد على 
الاستدلال العقلي والاستدلال المبني على نص القرآن الكريم ذاته. وهل كان في 
ذلك كله ممن اعتدل أو تطرف؟ وكان مبعث رغبتنا كذلك إدراكنا أن هذا الموضوع 


حل ؟١‏ التأويل فى التكسير بين المعتزلس والسنن د 


يمثل جانبا من جوانب المنهج النقدي الذي يعني بالاتجاهات المذهبية والوجدانية في 
تاريخ الفكر الإسلامي ويقصد تمحصها وتحليلها ونقدها. وقد حصرنا عنوان 
البحث في «التأويل في التفسير بين الممتزلة وأهل السنة -كشاف الزمخشري 
رافدا-۲. ٠‏ 

فهر ذو صلة واضحة بالتفسير الاعتزالي» لذلك ستقودنا الدراسة إلى بسط 
عوامل نشاة المعتزلة وتبيين تسميتهم اللصيقة في أغلبها بأصولهم الخمسة التي 
سنعكف علي دراسة التأويل فيها في ردود أهل السنة عليهم. وقد قدمنا بعض 
النناذج للزمخشري عند بحثنا التفسسير في إطار الأصول الخمسة رغم تخصيصنا 
الباب الثاني من هذا البحث لهء وقد قصدنا هذا لان الطرح المراد بالتفسير في إطار 
تلك الاصول يشمل المعتزلة كلهم» ولا ريب في أن الزمخشري أحد أعلامهم 
البارزين. لذا لم نستسغ استئناءه وتأجيله» فذكرنا له بعض النماذج. ولا كان 
منهجهم مبنيا على عدم الكلام رأينا من الأفيّد إبراز أسس هذا العلم وتوضيح 
الأدلة المبنية على العقل والنقل والتأويل. وجعلنا الدراسة تتجه في إطار ذلك كله 
إلى التأويل. بين المعترلة وأهل السنة» ورافدنا في ذلك كشاف الزمخشري مبرزين 
كيف انتصر لأصوله ومذهبه من خلال توظيف اللغة والقراءات ونص القرآن 
الكريم» والاستدلال العقلى» والحمل على التشبيه والمجاز معتمدين على ال منهج 
الوصفي القائم على جمع المادة» وتصنيفها ووصفهاء واستقراء نصوصهاء وكشف 
منطلقاتها وإمعان النظر في وجهاتها وأهدافها مع تحليلها ونقدها. 

وقد قسمنا البحث إلى بابين: نظري» وتطبيقي . 
الباب الأول: الفكر الاعتزالي: يقع في ثلاث فصول: 

الأول: في التفسير والفرق الإسلامية:.وهو فصل تمهيدي نبحث فيه معنى التفسير . 
ومراحله. والفرق بينه وبين التأويل محددين مرادنا: من التأويل الذي نقصد به معنى 
الاجتهاد وإعمال الرأي. ولا ريب في أن هذا يجعلنا نعرض أنواع التسفسير: 
التفتسيير بالمأثور» والتفسير بالرأي الذي هو اجتهاد» وما يتفرع إليه من تفسير محدوح 
وتفسير مذموم» بني الأول على شروط علم التفسير غير المتعارض مع الكتاب 
والسنة وأسس الثاني على أصول اعتقدها أصحابها ودأبوا إلى إخضاع النص 


۳ تك 


س التأويل فى التطسير بين العتزلت والسدي 
القرآني إليها. وسئقودنا الدراسة إلى بحث ظهور الفزق الإسلامية وعواملها 
تجسن ا ا ا ا ذلك س کب جورت كايا 
حول الخلاقة . 

الثاني: في المعتزلة وأصولهم: نتناول فيه العوامل التي أدت إلى ظهور المعتزلة 
ومرجح الأسامي التي تميزوا بها؛ وهي في أغلبها راجعة إلى أصولهم مستشفة 
منها. ونبين أصولهم الخمسة: ونحاول في هذا الفصل إبراز الأسس العامة لعلم 
الكلام: العقلء والنقلء والتأسيس على الدليل. ونوضح عناصر الادلة: العقلية 
والنقلية والتأويّل لأن منهج تفسير المعتزلة قائم عليها. 

الثالث: التفسير عند المعتزلة: ندرس فية التأويل أو التفسير في إطار الأصول 
الخمسة دون إغفال ردود بعض أعلام أهل السنة وموقفهم منها. وقد ذكرنا سابقا 
أننا سنعرض في هذا الفصل نماذج تخص أبرز أعلام المعتزلة كالشريف المرتضي 
الإمامي (ت ٤۴١‏ ه)ء والقاضي عبد الجبار (ت ١۷٤ه)ء‏ والزمخشري (ت 
۸ه) أما مبرر الاستشهاد بالزمخشري في هذا الفصل قبل الباب الخصص له 
فلأنه في رأينا جزه هام يحقق ذكره في هذا المقام التوضيحاللارم والفائدة 
المطلوبة . 
الباب الثاني: المذهب الاعتزالي في كشاف الزمخشري: 

يقع في ثلاثة فصول. وهو تطبيقي مشفوع بردود من بعض أعلام أهل السنة. 

الأول: يتضمن عنصرين: 
'التأويل بالدلالة اللغوية: نتناول فيه كيف استخدم اللغة وذللها للاعتزال. 
وكيف عزز منهجه في ذلك بالاعتماد على الشاهد اللغري من الاستعمال والشعر 
وغيره. ش 0 1 

والتأويل بالإعراب (النحو): ندرس فيه كيف سخر النحو في خدمة الفكر 
الاغتزالى با ذهب إليه من وجوه نحوية وإعرابية تناصر مذهبه؛ وذلك في المواقف 
التي ا النص القرآني متعارضا مع أحد أصول المذهب فيلجأ إلى تأويله 
موظقًا تلك الوجوه النحوية والإعرابية لما يوافق النسق الفكري للمذهب. 


س ١4‏ سس سس التأويل هى التفسير بين المعتزلة والسنت س 

الثاني: يتضمن عنصرين: 

التأويل بالقرآن وبالقراءات والسماع: ندرس فيه كيف سخر النص القرآني ذاته» 
وكيف استعان بالقراءات المناسبة» وكيف وظف مع ذلك ما رواه عن غيره ليخدم 
الأصول الفكرية للمعتزلة من الأحاديث النبوية وأقوال الصحابة والتابعين ومشايخ 
المعتزلة . 1 

والتأويل بالحمل على المجاز والتشبيه؛ وتأويل التجسيم: وذلك بتخريج اللفظ 
أو التركيب على المجاز والتشبيه فى كل آية قرآنية يعارض ظاهرها تنزيه الله تعالى 
عن الفح ار يوس على فة اة تكلته. وقد نزّه السنيون كذلك الله تعالى عن 
معاني التجسيم والمماثلة؛ فأثبتوا الصفات دون كيفية ثم لجا متأخروهم إلى التأويل 
البعيد عن تفصيل المعتزلة وتوسعهم. لكن تلامذة الأشعري الذين عاشوا عصر 
الصحوة توسعوا في التأويل لاقنتناعهم بان الاحتجاج المبني على النقل وحده لا 

الثالث: التأويل بالاستد لال العقلي: ندرس فيه التأويل بالدليل العقلي على أساس 
أن العقل عند المعتزلة بعامة والزمخشري بخاصة معيار توزن به الحقيقة الدينية» 
ومن الادوات الأساسية المعتمدة فى محاربة التصورات المناقضة للطبيعة والفطرة 
الراسخة فيه؛ لذا بذلوا جهدهم في تاريل النصوص تاويلا صقليا من منطلق أن 
الدراسة للعقل في القرآن قد وصلت بهم إلى قناعة هي أن الواجب اتباع الدليل. 
العقلي في التفسير. ولعل ما سنجده في تفسير الكشاف الذي قرر فيه الزمخشري 
بأن النظر العقلي في ظاهر الآيات مدخل للتأويل السليم. 

وسنرى في هذا الفصل كيف اتخذ المؤلف هذا المنهج لخدمة مذهبه في مواقف 
كثيرة لقيت ردودا من أهل السنة بنيت على العقل أيضاء ولكنها كانت مناهضة 
لهم لان الفرقتين مهمتانء والجدال المحتدم بينهما طويل والأخذ والرد عندهما 
مؤسس على علم الكلام . 

ونعقب البحث بخاتمة نحصل فيها نتائجه الممكنة التي يسعفنا بها العقل 
ويساعدنا عليها الفكر والنظر. 


060 مس 


س التأويل فى التطسير بين العتزلة والستة 

ولقد كنا في ثناياه ندلي ببعض الآراء في تحفظ وتثبت وحيطة في كثير من 
الأحيان لصعوبة الموضوع» ولدقة مسائله ولعدم سهولة مراميه» ولقداسة ما تعلق 
به وهو الذكر الحكيم. ولا غرو في أن الاسم المعتزلة ذو مسحة خاصة يوحي بما 
يوحي به من تحكمهم بالعلوم وسعة دراية واستيعاب المعارف واقتدار على الجدل 
والإلمام بالثقافات والدقة والمهارة والدربة في الكلام. 

وأنا لا أدعي أي أثبت جميع ما ورد في فصول هذا البحث. إنما حاولت الإلمام 
بكثير منها. ومع هذا أقول بأنه صادفتني مسائل ليست سهلة سواء في طرحها آم 
فى الدراية بها. وألفيت المعتزلة وأهل السنة والزمخشري فى سياق ذلك مما ينبغى 
إطالة الاستئناس به والتمرس بمنهجه والاحتكاك بمرامي أفكاره سنين وستئين إن لم 
يكن العمر كله حتى يحصل المحصل الغاية المحبذة في أدق مدلولاتها. 

وسنذكر بعد الخاتمة قائمة بأسماء المراجع التي حاولنا جهدنا استيفاءها كلها إلا 
أننا لم نتمكن من الحصول على بعضها لانعدامها وندرتها أو لصعوبة تحصيلها. ' 
وننهى البحث بفهرس الموضوعات . 

وقبل أن أختم هذه المقدمة أشكر أستاذي الفاضل الدكتور مختار نويوات - 
جامعة عنابة- الذي وجهني في هذا البحث» وأفادني كثيراء ونبهني إلى تغيير 
مسائل كثيرة. 

وحسبى من هذا العمل أنى قدمت فيه ما وسعنى. وأرجو أن أكون موفقا فيهء 
وما توفيقي إلا بالله تعالي» وعليه توكلت وإليه أنيب. 

السعيد شنوقة 


الباب الأول 


الفكرالاعتزالى 


« الفصل الأول ٠‏ في التفسير والفرق الإسلامية (فصل تمهيدي) 


ه المّصل الثاني: في المعتزلة وأصولهم 
٠‏ المْصل الثالث: التفسير الاعتزالي 


الفصل الأول 
في النفسيروالفرق الإسلاميم 
رفصل نمهيدي) 
ه أولا: التفسير والتأويل 


ه ثانيا: الفرق بين التفسير والتأويل 
ه ثالثا: المراحل الأساسية للتفسير 
ه رابعاه ظهور الفرق الإسلامية 

ه خامسا: أنواع التفسير 


س١‎ 


سل التأويل فى التطسير بين المعتزلن والسني 


نزل القرآن الكريم واضحا مبيناء على أساس الفطرة. والعاطفة» ولكنه كان 
بحاجة إلى من يرجع إليه فيه ليشرحه:ويبين مجمله ويقيد مطلقه ويثول مشكله» 
لأن الناس يتفاوتون في قدرات فهمهم له ولا يتساوون في الطاقة العقلية ولو كانوا 
صحابة رسول الله- وَقه- لان الأمر يتعلق بأثر إلهي خصيب المعنى عميق 
الدلالة» يطرح تفاوتا في الفهم والإدراك. وليس هذا باب الطعن في القرآن 
الكريم''" وإنّما المقصود أن الناس متفاوتون في الرقي العقلي تبعا للفطرة 
والاكتساب. والمفيد في هذا السياق هو أن توضيح كلام الله على الحقيقة والقطع 
مهمة تولاها الله سبحانه بئفسه9؟) لانه لا يعلم مراد الله على الحقيقة والقطع إلا 
الله» قال عر وجل عل لسان عيسى : ظإتعلّم ما في نقمي ولا أعلم ما في تقك ) 
[المائدة: 08١١7‏ فمهمة البيان القرآني أمر تعهد الله عز وجل به في قوله: ا ثم إن 
علينا بيانه 4 [القيامة: 4١]ء‏ وقوله: 8 كذلك ين الله لكم آياته لَعلّكُم تعقلون 4 
[البقرة: 57؟] لكن لا كان الرسول مبعوئا بلسان قومه ليبين لهم نيطت به عن الله 
:مهمة إبلاغ البيان الإلهي إلى الناس: ف لتبين للثاس ما زل لهم 4 [النحل : [t٤‏ 
وإن المنزل إلى الناس في ذاته بيان قال تعالى: ( هذا بيان للئاس وهدى وموعظة 
للمتقينَ 4 [آل عمران: ۱۳۸]ء وهذا يفسر أن من البيان ما قد يخفى على بعض 
الناس في حتاجون إلى تبين البيان"ء ويوضح أن في القرآن الكريم مستويين من 
التفسير: تفسير القرآن بالقرآن وتفسير القرآن بالسنة. والتفسيران كلاهما عن الله 
تعالى -قرآنا وسنة-. لأنهيا وحي منزل على رسول» قال الله عز وجل: «إوما 
يتطق عن الهموئ © إن هو إلا وحي يوحئ ) [النجم : ۳ 4]ء وقال: «( واذكروا 
نمت الله عَيكُم وما أل يكم من الكتاب والحكمة يكم به وتوا اله واعلموا أن 


(1) انظر د. مصطفى الضاوي الجوينيء منهج منهج الزمخشري في تفسير القرآنء ط٣‏ دار المعارف» مصرء 
(د.ت). ص ٩‏ . 

(۲( انظر د. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابة المدخل إلى ا مكتبة الزهراء القاهرة + طا ھم 
- ٩۱۹۹م‏ ص 18١‏ فما بعدها. 


(۳) انظر م نء ص ۱٤۲‏ . 


۷۷ التأويل فى التطسير بين المعتزليّ والسنن س 


اله كل شيء عَليم 029 وإذا طلقم النسَاء فبلغن فبلغن أجلهن فلا تعضلوهن أن ينكحز 
اعون ناد اس كوي و [البقرة: ١۲۳]ء‏ ويأتي ته ا 
الصحابة امتداد لبيان السنة للقرآنء لأنهم في الأصل مبلغون عن الرسول مء 
وبخاصة فيما لا دخل للرأي فيه. يمثل انصرام عهد الصحابة المرحلة الأولى 
للتفسير بينما يعد عهد التابعين الذين تتلمذوا للصحابة مرحلته الثانية. أما الثالثة 
فمبدأها ظهور التدوين فى أواخر عهد بنى أمية وأول عهد العباسيين. ولقد تخللت 
مراحل التفسير المذكورة عراف غل آنا المراحل فزمنية» لذلك قد تكون خطوة 
علمية واحدة في مرحلتين زمنيتين كالمرحلتين اللتين شملتا عصر النبي ييا 
والصحابة وفرحلة عفر ا وقد مثلت النطوة الخامسة في التفسير 000 
تجاوز فيها ما كان مقتصرا على رواية ما نقل عن السلف إلى تدوين ما امتزج فيه 
الفهم العقلي للقرآن بما كان يروى فيه التفسير بالنقل لاسيما بعد تدوين علوم 
اللغةء واتساع مذاهب الخلاف الفقهي؛ واعتماد الجدل» وظهور التعصب المذهبي 
قيام الفرق الإسلامية: وقيام ترجمة الكتب الفلسفية» فغلب الجانب العقلى على 
الجانب النقلي وأدى هذا إلى تنوع كتب التفمسيرء وبرزت آثار النقافة العلمية 
والفلسفية بوضوح لدى المسلمين في تفسير القرآن مع آثار التصوف والنحل 
والأهواء9؟؟ . وسلك التفسير مجالاتها متخذا نهج المحاولات الشخصية المحدودة 
واعتماد ترجيح بعض الأقوال. 

غير أنها اتسعت مع الزمن لتبلغ مبلغها في التأثر بالعلوم والمعارف المختلفة 
المذكورة وبا اكتنفها من آراء وعقائد متباينة» فامتزجت بأبحاث التفسير لدرجة 
انقسمت فيها مصنفات با برع فيها مصنفوها من علوم كالنحو واللغة والفقه 
والتاريخ والمعتقد المذهبي والتصوف وغيرها. وشريد هذا فصا وتوصبيجا في 
المراحل الأساسية للتفسير فيما يأتي إن شاء الله من هذا الفصل . 


(۱) انظر د. محمد حسن اللي التفسير والمفسرون» مكتبة وهبةء القاهرة» ط٤۰ ١988‏ حا ص 
۳ 
() انظر تقى الدين أحمد بن تيمية» مقدمة في أصول التفسير» منشورات مكتبة الحياة» بیروت» ص .۳٤‏ 


۲۳ كك 


سس التأويل فى التفسير بين المعتزلج والستت 


أولا: التفسير والتأويل 

معنى الت لتفسير لغة: 

التفسير لغة الإظهار والكشف والإبانة والتوضيح» وهو التفصيل عند اين غباس 

(ت۸ه) قال فى قوله تعالى: ولا يأتونك يمل إلا جعناك بالحق وَأحسن 
تفسيرا 4 [الفرقان: ”7”7] أي تفصيلاء ومرادف للتأويل لدى كثرة من المتقدمين 
كالطبري (ت١١1ه)‏ الذي تعود على استعمال عبارة “القول في تأويل قوله 
تعالى ' وقوله: «قلنا في تأويل قوله جل ثناؤه» وقوله: «كذلك کان تأويل قوله»() 
وهو يريد بذلك التقسير. وهو ما ذهب إليه ابن الأعرابي: «التفسير والتأويل 
والمعنى واحدا"؟ء فهما مترادفان عندهماء هذا فى القرون الأولى ثم ما لبث أن 
اختلف7) معناهما فيما بعد وهو ما ستتاوله لاحقا. 

وقد عرفه الطبرسي (ت048ه) بأنه كشف المراد عن اللفظ ويأنه البيان0©. آما 
ابن منظور (ت١1الاه)‏ فقال: «الفسر كشف المغطىء والتفسير كشف المراد عن 
اللفظ المشكل2206» وقد قال أبو حيان الأندلسى(ت05/اه): «يطلق التفسير أيضا 
على التعرية للانطلاقء قال ثعلب: تقول: فسرت الفرس عريته في حضره وهو 
راجع إلى معنى الكشف» فكأنه كشف ظهره بهذا الذي يريده منه من الحري:9©. 

وقال الزركشي (ت٤۷۹ه):‏ «وأما التفسير في اللغة فهو راجع إلى معنى 
الإظهار والكشف. وأصله فى اللغة من التفسرة)"ء وهى تتضمن معنى مولدا لان 
)١(‏ جامع البيان عن تأويل آي القرآنء دار الفكر بيروت» 500١ه»‏ جاء ص37 ۸۷. 


(؟) ابن منظور (ت١الاه)ء,‏ لان العربء دار صادر؛ يروت (د.ت)» ج٥۰‏ ص 2040 وكذا ج١١‏ 
ص٣۳‏ . 

)۳(٠‏ انظر ابن رشد (ت040ه). فصل المقال وتقرير ما بين الشريعة والحكمة من الاتصالء تقديم وتعليق 

د.أبو عمران الشيخ وجلول اليدوي» الشركة الوطنية للنشر والتوزيع. الجزائر» امحل ص4". 

(4) الطبرسي أبو علي الفضل بن حسن» مجمع البيان في تفسير القرآن» دار مكتية الحياة بیروت (د .ت“ 
at‏ ص٣۲‏ . 

)( لسان العرناة ج۰9 ص66 (فسر). 

() البحر الحيط في التفسير E SE BE‏ ل Eh kL‏ ا 
دار الفكرء بيروت» ؟199مء ج۰۱ ص٣۲‏ . 

(۷) البرهان في غلوم القرآنء دار الفكر للطباعة والنشر والتوزیع» ط۳ ۱۹۸۰ء ج۲ء ص ١41,‏ وكذا = 


4 التأويل فى التطْسير بين المعتزلي والسنن س 


اا ال ا اف و اة رى الول الل مله ع 
المرض وينظر فيه الأطباء يستدلون بلونه على علة العليل:17) كذلك المفسر يكشف 
عن شأن الآية وقصصها وسبب نزولها. وقد رجح الجوهري -كما رأى ذلك ابن 
منظور- بأنها مولدة". ومعنى ذلك أنها ليست أصلية قديمة. ثم ذكر الزركشى 
قول ابن الأنباري فيما ذكره عن قول العرب فيه: قال الأنباري: قول العرب : 
«فسرت الذابة» وفسرتها إذا ركضتها محصورة لينطلق حصرها وهو يؤول إلى 
الكشف ارفا ثم أضاف: «فالتفسير كشف المغلق من المراد بلفظه وإطلاق 
للمحتبس عن الفهم». ويقال: «فسرت الشيء أفسره نل وفسرته أفسره 
فسرا». وقد كثر استعماله في المزيد من الفعلين المذكورين. وقد سمى ابن جني 
(ت۳۹۲ه) بمصدر الفعل الثانى بعض كتبه الشارحة «الفسر» مثل افسر شعر 
المتنبي؟ المطبوع ببغداد (۱۹۷۰- 24> بينما قال آخرون: إنه مقلوب «سفر؛ 
الذي معناه الكشف. إذ يقال: سفرت المرأة سفورا إذ ألقت خمارها عن وجههاء 
وهي سافرةء وأسفر الصبح إذا E‏ 

ونحن حين نركب ثلاثة الحروف (الفاء زالسين والراء) كيفما أردنا وجدناها 
تعني الوضوح والبيان» فقولنا إلى جانب مادة (فسر) فرس فراسة (بكسر الفاء) 
عمق فى النظر والتثبت والتأمل للشىء والتبصر بهء لذا يقال: إنه لفارس بهذا 
الام . أما قولنا: تفرس الشيء فا ا المؤمن: ملكة”" باطنة 


= الرازي محمد بن آبي بكرء مختار الصحاح ضبط وتخريج وتعليق د. مصطفى ديب البغاء دار الهدى عين 
مليلةء الجزئرء ط؛ء. ١۱۹۹ء‏ ص ,۲۹۸ راليوطي» الإتقان في علوم القرآن» ج۲» صن 17 . 

. ٠١١ ابن منظورء لسان العرب» جة. ص ,35 والزركشي» البرهان في علوم القرآن» ج۲٠ ص‎ )١( 

(۲) انظر م ن» ج0 00 . ٠‏ 00 

() انظر الزركشي» البرهان في علوم القرآنء ج۲٠‏ ص 7147 

(4) وله شرح ثان أحصر من الأول *“الفتح الرهبي على مشكلات شعر المتنبي» (بغداد ۱۹۷۳)ء وثالث: 
'#تفسير معاني ديوان المتنبي ٠"‏ مازال مخطوظًا (انظر: مجلة المورد 2177/1 ص ۴۹۳ - ٤٠١‏ . 

(0) انظر الزركشي» البرهان في علوم القرآنء ج۲» ص ٠٤١‏ . 

(7) ابن منظورء لسان العرب» ج1٠‏ ص١١٠‏ : (فسر). 

(۷) انظر د. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابةء مدخل إلى علم التفسيرء ص١1١.‏ 


0 م 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت 
تجعل صاحبها ينظر بنور اللهء لذا يقال: انقوا فراسة المؤمن فإنه ينظر بنور الله« 
وهو ما يدعوه المعاصرون بالحاسة السادّسة أو الحدس الصادق به يستشعر الأمر 
الخفي. وإن جعلت السين قبل الفاء والراء فإنه من السفور وقد ذكرناه وهو 
الوضوح والكشف ومنه قوله تعالى: # وجوه يومئذ مسفرة) [عبس: ۳۸] 
وقوله: ‏ والصبح إذا أسفر 4 [المدثر: ١۳]ء‏ ومعنى السقر" (بكسر السين) 
الكتاب الضخم الذي يتناول حقائق العلوم والييان قال الله تعالى: يحمل 
أسقارا 4 [الجحمعة: 5] موقال الزمخشري: «سقر الكتاب: كتبه. والكرام السفرة: 
الكتبة. وحملوا أسفار التوراة وله سفر من الكتاب وأسفار منه» وأسفر الصبح: 
أضاء. وخرجوا في السفر: في بياض الفجر»". 

وهكذا يتبين لنا أن التفسير يستعمل فى معناه اللغوي للدلالة على الإبانة الحسية 
وفي الكشف عن المعاني المعقولة أيضا. والظاهر غلبة استعماله في المعنى الأول. 
معنى التفسير اصطلاحا: 

تعددت آراء العلماء في المعنى الاصطلاحي للتفسير» فقد رآه بعضهم علما ليس 

من العلوم التي يتكلف لها حدء لانهم رأوه ليس قوانين أو ملكات ع 
مزاولة القواعد مثل غيره من العلوم التي كان لها شب بالعلوم العقلية» لهذا اكتفي 
في إيضاحه بأنه بيان كلام الله أو هو العلم الذي يبين ألفاظ القرآن الكريم 
ومقاهیمه» وهو لدى فريق آخر من قبيل المسائل الجزئية أو القواعد الكلية أو 
الملكات المتكونة من مزاولة القواعدء فرأوا بأنه يتكلف له التعريف» وأنه تذكر له 
علوم يحتاج إليها في فهم القرآن كحاجته إلى علوم اللغة والصرف والنحو 
والقراءات والبلاغة والأصول والفقه وغيرها كثر 7؟). 

وإن نحن بحثنا في حد التفسير لدى العلماء وجدنا تعاريف متعددة بيد أنها 
'متحدة لد والهدف رغم اختلافها من جهة اللفظ ويمكن عرضها كما يلي : 1 
)7( ادر كلمة آرامية أخذها العرب قديماء ولها ثلاث دلالات: الاول: الكتاب وهر أصل المعنى . 

(SEFRO)‏ والثاني : الكتاب الكبير.. والثالث: الجزء الكامل من التوراة. 


( أساس البلاغة» نحنيق عبد الرحيم محمود»ء دار المعرفة » بیروت» ص ۲۱۲ . 
(4) انظر د. محمد حسين الذهبيء التفسير والمفسرون. ج١ء‏ ص١٠‏ . 


۷٣۹٣‏ التأويل فى التفْسير بين المعتزلم والسنيٌ س 


عرفه أبو حيان الأندلسي بأنه: «علم يبحث فيه عن كيفية النطق بألفاظ القرآن 
ومدلولاتهاء وأحكامها الإفرادية والتركيبية» ومعانيها التي تحمل عليها حالة 
التركيب وتتمات لذلك»' . 

وذهب الزركشي إلى أنه: «علم يعرف به فهم كتاب الله المتزل على نبيه محمد 
يد وبيان معانيه واستخراج أحكامه وحكمه واستمداد ذلك من علم اللغة والنحو 
وعلم البيان وأصول الفقه والقراءات» ويحتاج لمعرفة أسباب النزول والناسخ 
والمنسوخ2"(6. وذكر معناه الاصطلاحي في موضع آخر من الكتاب نفسه فقال: 
*وفي الاصطلاح هو علم نزول الآية وسورتها وأقاصيص ها والإشارات النازلة فيها 
ثم ترتيب مكيها ومدنيها ومحكمها ومتشابهها وناسخها ومنسوخها وخاصها 
وعامها ومطلقها ومقيدها ومجملها ومفسرها» ثم قال: «وزاد فيها قوم فقالوا علم 
حلالها وحرامها ووعدها ووعيدها وأمرها ونهيها وعبرها وأمثالهاء وهذا الذي منع 
فيه القول بالرأي»27 . 

وعرفه بعضهم بأنه «علم يبحث فيه عن القرآن من حيث دلالته على مراد الله 
تعالى بقدر الطاقة البشرية»”؟2. وفي هذا التعريف إخراج للدراسات المتعلقة بالقرآن 
من جهة غير جهة دلالته السابقة من نطاق التفسيرء وذلك مثل علمى القراءات 
والرسم . وقد استدل محمد حسين الذهبي على أنهما داجلان في افير 490 وهو 
ما نراه أيضا لان المعنى يختلف باختلاف القراءتين أو القراءات. فأنت تجد اختلافا 
في قراءة: وإذا رأيت ّم رأيت نعيما وملكا کبیرا) [الإنسان: ]7٠١‏ يضم اليم 


)١(‏ أراد بالعلم سائر العلوم وبالبحث عن كينفية النطق بالالفاظ : علم المفردات» وبمدلولاتها: علم اللغةه 
وباحكامها الإفرادية والتركيبية: علوم التصريف والسحو والبيان والبديع؛ وبمعانيها التي تحمل عليها 
التراكيب : المعئيان الحقيقي والمجاز.. أما المراد بنتمات لذلك: فمعرقة النسخ وسبب النزول والقصص 
المبعدة لما أبهم في الفرآن وغير ذلك: انظر البحر المحيط في التفسير » ج١.‏ ص٣۲‏ . 

(۲) لبرهان في علوم القرآن. ج١.‏ ض۳٠‏ . 

(9) م.نء ج۰۲ ص۸٤۱‏ . 

(6) محمد بن عبد العظيم الزرقاني» مناهل العرفتان في علوم القرآن» تحقيق مكتبة البحوث والدراسات. دار 
الفكرء بیروت» طاء 1985م: ج۰۲ ص,٤ SS‏ علوم القرآنء مدخل إلى 
تفسير القرآن وبيان إعجاره؛ المكتب الإسلامي» بیروت» طاء ۱۹۸۱ هامش ۲. 

(4) انظر التفسير والمفسرونء جاء ص7١‏ . 


— ۷ 


سس التأويل فى التطْسير بين المعتزلم والسني 
وإسكان اللام إذ معناها مغاير لقراءة من قرأ: (وملکا كبيرا» بفتح اللام وكسرهاء 
وكقراءة: ل حت يطهرن 4 [البقرة : ١١7‏ ] بتسكين الطاءء فإن معناه مغاير لمعنى من 


2 سمس 


قرأ بالتشديد:. «حتى يطهرن» ويختلف المعنى أيضا باختلاف الرسم القرآني في 
المصحف كقوله عز وجل: (أمّن مشي سيا [الملك: ۲۲] بوصل “ من" يغاير 
في المعنى ام من يكون عَلَيْهِم وكيلا 6 [النساء: 5 ]٠١‏ بفصلها لأن المفصولة تفيد 
(بل) 'بخلاف غيرهاء مثل: ظ أفمن يمشي مكبا علَى وجهه أهدئ أُمّْن يمشي سويًا 4 
[الملك: ۲۲]ء فهذا موصول لأنه من نوع واحد حيث يشي على صراط مستقيم. 
وكذا من جعل الأرض قرارا) [النمل: ]5١‏ «لا تفاصيل تحنها في الوجوه“. 
أما القول: «بقدر الطاقة البشرية» فإنه يفيد أن عدم العلم بالمتشابه أو بفواتح السور 
على ما ذهب إليه بعضهم لا يقدم في التفسير" . 
معنى التأويل في اللغة: 

سثل أبو العباس أحمد بن يحيي ثعلب (ت104ه) عن التأويل فقال: «التأويل 
والمعنى والتفسير واحدا". وقال أبو جعفر النحاس (ت۳۳۸ھ): «التأويل من 
قوله: آل الأمر إلى كذا صار إليهء وأولته تأويلا صيرته إليه»“. وللتأويل ثلاثة 
مستويات فمن التفسير إلى تحديد المعنى إلى تجاوز دلالة الوهلة الأولى؛ ومهما كان 


)١(‏ الزركشي» البرهان في علوم القرآنء ج١:‏ ص 474 : وهذه الاربعة الأحرف (من) في الآيات: «أم من 

يكون عَلَيْهِمْ وكيلاً» [الناء: ]٠١8‏ وقوله: «أفمن أسس بنيانه 4 [التوبة: ,]٠١4‏ وقوله: «أم من 
٠‏ خلقنا) [الصافات: .]١١‏ وقوله: ط«أم من يأتي 4 [فصلت: ١‏ 4] تقسّم في الوجود بأنواع مختلفة في 

الأحكام . 

(1).انظر د. عدنان زرزورء علوم القرآنء مدخل إلى تفسير القرآن وبين إعجازه» ص 204٠٠١‏ وهامش رقم ۲ 
من الصفحة ذاتها. 

(۳) محمد حمادء نظرية المعنى بين الشرح والتفسير والتاويل» ص ١47,‏ مقال منشور في المجلد الثامن.. 
منشورات كلية الآداب» تونس ,۱۹۹۲ (ندورة قسم اللغة العربية : 'صناعة 'الغنى وتأويل التض). 

(4) معاني القرآن» تحقيق محمد على الصابونيء جامعة القرى» مكة ا مكرمة» طا ۰۹٤ھ‏ جا 
ص .۳٣۱,‏ أبو جعفر النحاس أحمد بن إسماعيل بن يونس المرادي النحاس النحوي الصري. أخذ اليس 
عن أبي اتن الاخفش والزجاج وابن الأنباري ونفطويه 'وأعيان أدباء العراق له تصانيت> = في تفسير ١‏ 
القرآن وإعرابه والناسخ والمسوخ. وفي النحوء انظر أحمد بن محمد الأدنروي (من علماء القرن الحادي 
عشر) طبقات المفسرينء طاء ۱۹۹۷م» ص۷۲. 


سآ YA‏ التأويل فى التعكسير بين المعتَرليَ والسنتّ مسب 


مستوى ذلك فإنه يدل على أنه اجتهاد يوضح غموض النص حيناء ويعين معانيه 
حينا آخرء أو يستنبط دلالة غير واضحة فيه آخر المطاف'"١2.‏ وهذا يبين أن التفسير 
مقارب في دلالته للتأويل وجزء منهء غير أن الطبري لم يفرق قبل هذا بينهما إلا 
أن غيرهما رأى تفرد كل من التفسير والتأويل بمعناه الذي يختلف به عن الآخر. 

وقد ذهب الزمخشري (ت578ه) إلى أن التأويل من الإيالة التي هي السياسة. 
وعليه فإن المؤول كأنه يسوس الكلام ونضعه موضعه ويضعه فيه الوضع اللائق 
المؤتلف. قال: «آل الرعية يؤولها إيالة حسنة وهو حسن الإيالة وائتالها وهو مؤتال 
لقومه مقتال عليهم أي سائس محتكم"”" وفي لسان العرب من الأول: الرجوع . 
آل الشيء يثول أولا ومآلا رجع. وأول الشيء: رجعه» وآلت عن الشيء ارتدت. 
ثم قال: «وأول الكلام وتأوله دبره وقدره وأوله وتأوله: فسره»" . وقال الشريف 
الجرجاني (ت١٠4/اه):‏ «والتأويل في الأصل الترجيح»“. وهو عند الزركشي 
(ت٤۷۹ه)‏ الكشف عن عاقبة الأمر وما تصير إليه العاقبة في المقصود به» فهو من 
المآل والعاقبة والمصير. 

استوحى هذا من آي الذكر الحكيم التي استشهد بها. غير أنه ذكر مع ذلك أن 
بعضهم ربطه بالإيالة التي هي السياسة مثلما سبق. قال: «التأويل أصله في اللغة 
من الأول وقولهم: ما تأويل هذا الكلام؟ أي إلى ما تثول العاقبة في المراد بهء 
كقوله عز وجل : 9 يوم يأتي تأوِيلُه 4 [الأعراف: 57] أي تكشف عاقبته. ويقال 
آل الأمر إلى كذا أي صار إليه. وقال سبحانه: « ذلك تأويل ما لَمْ تسطع عَلَيّه 
صبرا 4 [الكهف: 7 وأصله من المآل وهو العاقبة ل أولته فآل أي 
صرفته فانصرف» فكأن التأويل صرف الآية إلى ما تحتمله من المعاني» ثم قال: 


() انظر الحبيب شبيل »من النص إلى سلطة التأويل :(مقال منشور فى متشنورات كلية الآداب ترنس)ء 
المجلد الثامن ۱۹۹۲ء ص44 . 0 0 

(۲) أساس البلاغةء (أول) ص١٠‏ . 

(©) لسان العرب» أولء ج١۰۱‏ ص ”77. 

(4) التعريفات» ضبطه وفهرسه محمد بن عبد الكريم القاضي. دار الكتاب المصريء القاهرةء دار الكتاب 
اللبناني» بیروت»› طا ١ها‏ 19141م. ص190. 


۹ سه 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والستة 
«وقيل: أصله من الإيالة وهي السياسة فكأ المؤوّل للكلام يسوي الكلام ويضع 
المعنى في موضعه'. 

وقد وردت عدة معان للتأويل في القرآن الكريم كلها راجعة إلى التفسير ومنه 
تفسير الأحلام'"2. وسنفصل القول في هذا في أول الباب الثاني . 
معنى التأويل في الاصطلاح: 

للتأويل معنى التفسيرء فقد ذكر الدارسون لمجاهد(" أنه'كان يعطي عقله حقا 
في فهم بعض آي الذكر الحكيم» وقد قيل: إن أحدهم قال له: «أأنت الذي تفسر 
القرآن برأيك؟ فبكى» وقال: إنى إذن لجريء لقد حملت التفسير عن بضعة عشر 
من الصحابة»”؟2. وذهب ع إن أنه قصد معنى الترادف في معني التفسير 
والتأويل» وهذا ما عناه مجاهد في قوله: «إن العلماء يعلمون تأويله» يعني 
القرآن0* . 

وللتاويل معنى هو الحقيقة التي يول إليها الخطاب كما في قوله تعالى: « ذلك 
تأويل ا لم تسطع عليه صبرا ‏ [الكهف: 87]. وبهذا نجد للتأويل معنيين: الأول: 
قصد به تفسير الكلام وبيان معناه وما يحتاج منه إلى نظر وفكر ليصح معنى 
الرجوع» وهو الذي يناسب آيات كثيرة من القرآن الكريم بمواقفها الدقيقة التي 
يحتاج المعنى فيها إلى مثل ذلك .. أما الثاني: فالقصد به عين المراد من الخطاب. 
فالطلبي تأويله مثلا الفعل المطلوب» والخبري تأويله الشيء الذي يخبر عنه» فإذا 


. ٤۸ص‎ .١ج وكذا السيوطي. الإتقان في علوم القرآن»‎ ١58, البرهان في علوم القرآنء ج۲٠ ص‎ )١( 

(۲) انظر ما يتعلق بهذه الدلالات د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرينء ج١ء‏ ص8١‏ . 

(۳) أبو الخجاج مجاهد بن جبر مولى السائب بن أبي السائب المخزومي المكي. قرأ على ابن عباس وصحب 
ابن عمر مدة طويلة وأخذ عنه ‏ قال قتادة: أعلم من بقي.بالتفسير مجاهد. اختلف في وفانةء فقيل: ` 
سنة ۲١٠٠١ه‏ و ۳١٠١ه‏ و٤‏ ١٠٠١ه.‏ انظر ابن تيمية» مقدمة في أصول التفسير» دار مكتبة الحياة» بيروت 

' ص ٠١‏ هامش ١,‏ وكذا أحمد بن محمد الأدنروي (من علماء القرن الحادي عشر الهجري)؛ طبقات 
المفسرين» ج١.‏ ص١١‏ . ١‏ 
(غ) د. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابة» المدخل إلى التفسيرء ص۳٢۲‏ وما بعدها. 
)0( راجع د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرين» جا“ ص۱۹ . 


٣٠۰ لد‎ 


التأويل فى التطسير بين المعتزلن والسنت س- 
قلت: «قل الحق» فليس فى تأويله غير قول الحق» وإن قلت: «الدين ذل بالنهار 
وهم بالليل» فإن تأويله 0 سوى مذلة الدين وهمه بالنسبة للمدين نهاراً وليلاً. 
وما أخبر به الله تعالى هو نفسه. 


والتأويل في حقيقته «علم خاص» بمن اصطفاهم الله عز وجل واختصهم به 
وهم: النبي ميد ويوسف الصديق والخضر -عليهما السلام-. وقد أضاف بعض 
الرسول بلي -له- فيما رووا: «اللهم فقهه في الدين وعلّمه التأويل»“ أو كما 
قال , 

وعرف الشريف الجرجاني التأويل قائلا: «التأويل صرف الآية عن معناها الظاهر 
الف معنى يحتمله إذا كان المحتمل الذي يراه موافقا بالكتاب والسنة مثل قوله 
تعالى: « يخرج الحي من الْمَيت 4 [الروم: ۹ إن آراد به إخراج الطير من البيضة 
كان تفسيراء وإن أراد إخراج المؤمن من الكافر أو العالم من الجاهل» كان 
تايلا“ ولا كان الرأي يطلق على الاعتقاد والاجتهاد والقياس فإن قولهم: 
«أصحاب الرأي» معناه أصحاب القياس» لذا ذهب بعضهم من خلال هذا إلى أن 
الرأي المقصود هنا: الاجتهاد. وعليه فإن التفسير بالرأي إنما هو تفسير القرآن 
بالاجتهاد وذلك بعد أن يبلغ المفسر ما يحتاجه من عدة في هذا العلم كالدراية 
بكلام العرب وبأساليبهم وألفاظ لغتهم ومعانيها المختلفة. وما يرفده من شعر 
جاهلي» ومعرفة أسباب التزول والناسخ. والمنسوخ»ء وعادات العرب» والقراءات» 
وأصول الدين والفقه والحديث المبين للمجمل» وعلم القصص ٠»‏ وعلم الموهية7؟) ., 

لقد تحفظ المسلمون بعض الوقت من تفسير القرآن بالاعتماد على الرأي واكتفوا 
فيه بمانقلوه عن الرسول ية وما ثبت لديهم عن الصحابة أو بما فهموه من اللغة 
ومقتضيات أساليبها وتعابيرهاء وكان توقفهم عن تأويل الآيات لأمرين: 
)١(‏ مسند أحمد. حديث رقم ۲۲۷۲ - ۴۷۳١,‏ ذكره البخاري: "اللهم فقهه في الدين' حديث رقم ٠١١‏ . 
(1) انظر الفرق بين رواية البخاري والإمام أحمد بن حنبل. 
)۳( التعريفات» ص 5١0‏ وما بعدها. 
(4) انظر السيوطي. الإتقان في علوم القرآنء ج۲٠‏ ص١۱۸‏ . 


5١‏ سه 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلم والسنيي ' : 
الأول: المنع الوارد في القرآن الكريم: طفَأمّا الذين في قلربهم زيغ فِيتبعُونَ ما 
تشابه مندمابتغاء الفننة ولبتغاء تأويلة وما يعلّم تأويله إلا الله والراسخون في الْعلم يقُولُون 
آمنَا به كل من عند رتا وما يكر إلا أُولُوا الألباب 4 [آل عمران: ۷]ء ولاشك في أن 

الذي يتحرج من الزيغ ويتجنبه يمتنع عن التأويل . 
الثاني : أن التسأويل أمر مظنون بالاتفاق والقول في صفات الباري بالظن غير 

جائزء فربما أولنا الآية على غير مراد الباري تعالى» قوقعنا في الزيغ» بل نقول 

كما قال الراسخون" في العلم: «كل من عند ربّا)ء ولعل هذا يجعلنا ندرك أن 

السلف بنوا موقفهم في هذا على أربعة أصول مسلم بها عند كل عاقل: 

أ- أن أعرف الخلق بصلاح العباد وحسن المعاد إنما هو النبي يي . فالنفع والضر 
بالعالم الآخر لا يتسنى للعقل إدراكه بالمشاهدة والتجربة» ومن ثم فإن العقول 
كلها قاصرة عن أن تدرك الخالم الآخر بالصفة المذكورةء لأنها لا تهتدي إلى ما 
بعد الموت» وقد أيقن العقلاء كلهم بهذا وأقروا من جانب آخر أن ذلك لا 
يدرك إلا بنور النبوة. 

ب- لقد بعث الرسول لتبليغ الخلق ما أوحي إليه عا يتعلق بصلاح العباد في 

۰ معادهم ومعاشهم. فهو رحمة للعالمين» فقد دل وأمر ونهى وحذر با تعلق في 
العلم والعمل كليهما. 

ج- إن أعرف الناس بكلام رسول الله ومعانيه وأحراهم وقوفا على جوهره ومعرفة 
أسراره الذين شاهدوا الْوّحيٍ والتنزيل وعاصروه وصاحبوه» وتلقوه بالقبول 
للعمل به والنقل لمن بعدهم» وللتقرب إلى الله بسماعه وفهمه وحفظه ونشره. 


(1( الشهرستانى (أبو الفتح محمد بن عبد الكريم بن ا أحمد» ت044ه)ء الملل والنحل»: قق أمير 
علي مهناء علي حسن فاغور» دار المعرفة» بيروت» ط4 ۵م خا صن ٠١١‏ 
وليس هذا رأي الشيعة وهم مسلمون لأنهم يعدون الواو وصلا (وما بعلم .تأويلهِ إلا الله والراسخون في 
الله). انظر مكي بن أبي طالب القيسي (ت477ه)ء مشكل إعراب القرآن» ج۰۱ ص ١44,‏ وتفسسير 
إتقان مايحسن من الأخبار الدائرةعلى الالسن» جا ص 3 والالوسيى (ت ۰ ۱۲۷ھ روح 
المعاني » جك ص 41. 


۲ التأويل فى التطسير بين المعتزلن والسنن :سه 


- لا يوجد ما يثبت أنهم دعوا الخلق إلى البحث والتعمق والتفسير والتأويل في 
المتشابه» وإنما الثابت أنهم زجروا من خاض فيه وسأل عنه وتكلم به''2. لقد 
كان مذهب السلف إذن يكتفي بما ورد في القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة 
من أدلة على وجود الله جل وعز› وصفاتهء دون زيادة أو نقصان. وعدوه 
كافيا أيضا في تثبيت الإيمان وإقناع الكفرة ورد اليهود والنصارى إلى الصواب. 
لقد رأوا أن قواعد الإيمان وأصوله قد بينها القرآن» قال تعالى: « اليم أكملت 
كم دينكم وأنْمَمْت علَيكم نعْمْتِي ورضيت لَكُمْ الإسْلام ديا 4 [المائدة: ۳]» فهم 
أسلموا أنفسهم لله» وآمنوا بالقدرء واتخذوا الأسباب با توفر لهم من قدرات 
وطاقات» واحترزوا من 0 والزيغ» ولم يتبعوا المتشابهء ولم يكن لديهم 
انجذاب وراء الجدل المر و 


وجاءت مرحلة أخرىء بلغت فيها البيئة العربية الإسلامية مستوى النضج 
الثقافي والفكري» ولفتها الخلافات السياسية والمذهبية وبخاصة في القرنين الثاني 
الاستناد إلى اعتقادهم واعتماد القياس» ففسروا بالرأي على هذا الأساس» لأنه 
تبين لهم أن التحفظ7" في التفسير بالرأي إنما هو امتناع عن التفكير» وعن 0 
وعن استنباط الأحكام التي تدضمنها آيات غير قليلة من آي الذكر الحكيم» و 


)00 انظر د. عبد الحليم محموده التفكير الفلسفي في الإسلامء دار المعارف» ط۲ (د.ت) ص ٠١7”‏ وما 
بعدها. 

(؟) م ن» ص ٠١١, 2٠١6‏ راجع جولد . زبهرء مذاهب التفسير الإسلاميء ترجمة دكتور عبد الحليم 
النجار دار اقرأء ط٥‏ بيروتء ۱٤١۳‏ 1947م, ص ۷۳ وما بعذها يبسط فيه المؤلف الارتياب من 
الاشتغال بالتفسير والتفسير المشهود شرا ورص45. ۱۰۹ وما بعدها. 

(۳) ذكرت آثار عن السلف من الصحابة والتابمي'تدل على تحرّجهم من القول بالراي نذكر منها: عن أبي 
لک أن قال + "ندل ابو ركز الصديق ازز )ای تفلي تدرف من ال ان فال الى ما لظلا وأى 
أرض تقلني وأين أذهب وكيف أصنع إذا قلت في حرف من كتاب الله بغير ما أراد تبارك وتخالى ' . انظر 
د. محمد حسين الذهبيء التفسير والمفسرون» ج١ء‏ ص, 5760 


سس التأويل فى التعسير بين المعترلي والستاي و كك 


فقد رأوا الحديث الشريف الذي ينهى عن التفسير بالرأي يقصد الرأي الذي لا 
يعتمد على أصل ثابت ولا على روح الشريعة. وقد روى الترمذي بسنده عن ابن 
عباس أن النبي بيد قال: «انقوا الحديث علي إلاما علمتم فمن كذب علي متعمدا 
فليتبوأ مقعده من النار»» و«من قال فى القرآن برأيه ليتبوأ مقعده من النار'. وذكر 
القرطبي قولا لأبي بكر محمد بن القاسم بن بشار بن محمد الأنباري النحوي 
اللغوي في كتاب الرد: قال: «فسر حديث ابن عباس تفسيرين: الأول: من قال 
في مبشكل القرآن با لا يعرف من مذاهب الأوائل من الصحابة والتابعين فهو 
متعرّض لسخط الله. والثاني: وهو أثبت القولين وأصحهما معنى: من قال في 
القرآن قولا يعلم أن الحق غيره فليتبوأ مقعده من النار» ثم قال: «ومعنى يتبوأ ينزل 
ويحيل»(" ثم أضاف بعد هذا في التفسين بالرأي «إنْ من قال فيه بجا سنح في وهمه 
وعظا على بالةمو عير ا ا ی وإنْ من استنبط 
معناه بحمله على الأصول المحكمة المتفق على معناها فهو ممدوح)". _ 

ومن هنا اجتهد كثير من العلماء في تة تفسير القرآن بعد أن أيقن كل منهم في 
نفسه الثقة بأنه استكمل عدة المفسرء فأخذ التفسير يتأثر باتجاهات المفسرين ويصطبغ 
بشقافاتهم» فكان أن ظهرت تفاسير غلب عليها التعرض لمسائل النحو”؟؟ مثل 
«معاني القرآن؛ للزجاج (ت5١اه)ء‏ و«البسيط» للواحدي علي بن أحمد بن متويه 
(ت1۸٤ه)..‏ و«البحر المحيط في التفسير» لابي حيان الأندلسي (ت٤۷۹ه)‏ أو 
غلب عليها اللغة مثل «معاني القرآن» لقطرب المستنير (ت5١٠7ه)ء‏ واغريب 
القزآن»؟ لأبي عبيدة معمر بن المثنى التيمي (ت١١١ه)ء‏ وغيرهما ممن ألف في 
غريب القرآن وركز على المسائل اللغوية وهم كثيرون. وقد سميت كتب هذا 
المنحى «معاني القرآن». 
(1) جامغ الترسذية ٠١١١,‏ وانظر القرطبي ؛ الجامع لأحكام القرآن. دار إحياء التراث العربي» سيروت 


(د.ءت) باب ما جاء من الوعيد في ت تفسير القرآن بالرأي» ج جا ص ۳۲١‏ انظر د. محمد حسين الذهبي» 
التفسير والمفسرون» خج١.‏ صض7184. 

(۲) الجامع لأحكام القرآن» ج١؛‏ ص۳۲. 

(۳) منء جاء ص۳۳. 

٠١٠ص انظر أحمد آمين» ضحى الإسلام» ج٠ء ص ,140 ود. أحمد محمد الحوفيء الزمخشري»‎ )٤( 


۳٤‏ التأويل فى التفسير بين المعتزليّ والسنج س 


وظهر لون ثالث في التفسير اتسم بسمة الأحكام الفقهية" مثل «أحكام القرآن» 
للجصاص أبو بكر أحمد بن علي الرازي (ت١٠/الاه)‏ الحنفي» و«أحكام القرآن» 
لعماد الدين بن علي الطبري المعروف بلكيا الهراسي الشافعي (ت ٠‏ ل/الاه). 
واكام الفرآت: لابن غرى اضرق الاک ١ه‏ الذي يبد تفسيره ف 
الا مرجد ماي اتر اي تعن ا اتدل هله اقا 
الأحكام «الجامع لأحكام القر آن» للقرطبي (ت ٦۷۱‏ ه). 

وصنقت تفاسير ذات مسحة عقلية عرف فيها التأويل أدوات علم الكلام والنظر 
الفلسفي وتأثر بمجال المذاهب الدائرة في فلكهماء فقام المصنفون يفسرون بعض 
الآيات القرآنية مثلا بروح طغت عليها الفلسفة'" مثل الفارابي (ت774ه) في 
كتابه «فصوص الحكم»)» وابن سينا (ت۸4٤٤‏ ه) الذي وفق بين الدين والفلسفة 
فعذه بعض الدارسين غير مسصيب لانه بعد في مسعاه عن حقيقة الدين وروح 
القرآن" إذ نظر إلى نصوص القرآن باعتبارها رموزا لا يعرف حقيقتها إلا الخواص 
أمثاله . وكان يغلب على شرحه للحقائق الدينية الآراء الفلسفية لأنه اعتقد القرآن 
رموزاء يقول: «يتكلم النبي برموز وإشارات لكي يفهم العامة» ويحتاج الوحي 
إلى تفهم وتأويل» ويقول كذلك: «إن الوحي أمثال ورموز إن أردت فهمه احتجت 
إلى تازيله00) + وتهذا ورد رة مكماما قهن نظ نات وة 


وعرفت تفاسير أخرى أولت بعض الآيات با يخدم الفرقة أو المذهب» وذلك 
مثل «الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» للزمخشري 
(ت۳۸٠ه)‏ وهو رافدنا فى هذا البحث: .و١كالفتوحات‏ المكية» لابن عربي المعروف 
بابن سراقة ( ت۳۸٦‏ ه)» ولامجمع البيان في تفسير القرآن» للطبرسي (ت148ه 
ه)ء و "هميان الزاد إلى دار المعاد" للعالم الجزائري أطفيش (ت ۱۳۳۲ )ا 


)١(‏ انظر ۾ نء ج7ء ص ١٤۴٠ء‏ وكذا د. محمد خشين .الذهبي» التفسنيز والمفسرؤن» ج7ء ص٤٠٠‏ وما 
بعدها. 

(۲) انظر د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرون. ج۲ ص ۳۹۹ وما بعدها. . 

(۳) انظر م ذ» ج۲» ص7١‏ 5 وما بعدها . 

(4) انظر يوحنا قمتيرء ابن سيناء دار المشرق» بيروت» ج۲ 1985م؛ ص٤۲‏ - ۲١‏ . 

(4) - هو العالم الجمزائري الإباضي أطفيش محمد بن يوسف بن عيسى بن صالح الملقب بقطب الأئمة = 


- 0 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنح = 
رغيرهم كشير. وهكذا كان من نتيجة التشتحول الذي مس الحياة العربية الإسلامية 
نزوع إلى تجاوز النقل في التفسير إلى مرحلة التفسير بالرأي. قابله نزوع آخر 
متحفظ متحرج من هذا الصنف من التفسير للأسباب التي ذكرناء فبرز في هذا 
الموقف فريقان: 

الأول: مانع للتفسير بالرأي ملتزم بالمنع القرآني. وبا روي عن الرسول با 
رصحابته أو عمن أخذ عنهم من التابعين» وقد عد هذا الفريق التأويل قولا على 
لله تعالى بغير علمء ولا يخفى أن القول على الله منهي عنه؛ فهو ظني لا سبيل 
إلى القطع با يقال فيه» وقد ورد في القسرآن الكريم ما نهي عن القول في الله بغير 
دراية وعلم « قل إنْما حرم بي الفواحش ما ظَهِر منها وما بن والإثم والبغي بغير الحق 
أن تشركوا بالله ما لم ينزّل به سلْطانا وأن تقولُوا على الله ما لا تَعلَمُونَ4 [الأعراف: 
7]. وعلل منع التأويل أيضا بإضافة بيان القرآن الكريم للرسول وحده مستندا 
لى قوله تعالى: «وأَنلنا إليّك الذكر لشبيّن لئاس ما نزل إلَيْهم» [النحل: 44]. 
هذا قالوا: ليس لغير الرسول يك بيان معاني القرآن. واعتمدوا في منعهم كذلك 
على ما روي من أحاديث الرسول عليه الصلاة والسلام» وبما روي عن جندب بن 
عبد اللهء قال: قال رسول الله هة: «من قال في القرآن برأيه فأصاب فقد أخطأ»7 . 
نال: هذا حديث غريب» وأخرجه أبو داودء وتكلم في أحد وا 


وقد ذكر القرطبى عن ابن الأنباري أبى بكر أن العلماء ذهبزا إلى أن الرأي 
لمقصود في حديث جندب إنما هو المعني به الهوى» بمعنى أن من قال في القرآن 
ولا يوافق هواه ولم يأخذة”من أئمة السلف. فقد أخطأء لأنه حكم على القرآن با 
5 (تٹ۱۱۳۲ه) 4 م. "وهميان الزاد إلى دار المعاد " في 1£ مجلدا طبع بزنزبار سنة اه وله 
كذلك تيسسير التفسسير ٦‏ میجلدات » طبع بالجزائر ا وله مؤلفات أخرى كشيرة في الحديث 
والفقه والعقيدة واللغة منها ما هو مطبوع ومنها ما وهو مخطوط» ترجم له ابن أخنْه أبو إسحاق إبراهيم 
أطفيش: في كتابه 'دعساية.إلى سبيل المؤمنين" القاهرة 7541(ه- 1457م ص٠‏ 231 :01 وترجم له 
: المبتشرق شاخت في مقاله * المكتبات والمخطوطات الإباضية الإفريقية الجزه ١997 .٠٠١‏ الصحفة ۴۷۲ 
وما بعدها. سافر إلى البقاع المقدسة مرئين» وعرفت بعدائه. للاستعسمار وحجبةه للعالم الإسلامي وغیرته. 
عليه . وقد آثر في النهضة الإصلاحية للجزائر. وعرف بالوطنية الصادقة . ٍ 
0( جامع الترمذي: ار وسلنه (في أبواب التفسير) ج۲٠‏ ص 0V,‏ وكذا القرطبي الجامع لأحكام 
القرآن. جا ص۳۲ (باب ما جاء في الوعيد في تفسير القرآن بالرأي) . 


٣۳٣1‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنج مس 


لا يعرف أصله» ولا يقف على مذهب أهل الأثر والنقل فيه" ء ثم ذكر قول ابن 
عطية: «وقال ابن عطية: ومعنى هذا ا الرجل عن معنى من كتاب الله عز 
وجل فيتسور عليه برأيه دون نظر فيما قال العلماء أو اقتضته قوانين العلم كالنحو 
والأصول. . ؛ وهو الصحيح لدى القرطبي والمختار عند الكثير من العلماءء فما لم 
يكن مبنيا على الاستدلال من الأصول خطأ. 

وأما ما بني استنباطه للمعاني على الأصول المحكمة المتفق على معناها فإنه 
مفَضْل وممدوح » وهو يحمل القرآن على أحد وجهين”) 

الوجه الأول: أن يكون للمفسر في الشيء رأي ييل إليه بطبعه وهواه فيتناول 
وفق رأيه وهواه ويحتج على أساس إبراز تصحيح غايته وما كان ليظهر له ذلك 
المعنى من القرآن لولا انجذابه لرأيه وهواه» وهو نوع يكون مع علمه بأن المراد من 
الآية ليس ذلك. ويكون مع جهله عندما تتسم الآية بالاحتمال في المعنى فيميل 
إلى الدلالة التي توافق غرضهء فيرجح المعنى ترجيحا مؤسسا على رأيه وهواه فرأيه 
هو علة الترجيح. وقد ينزع إلى مقصد صحيح سليم فيبرهن على غرضه برهنة بما 
يرى له من أدلة قرآنية» ولكنه يعلم أن القرآن الكريم لا يدل عليه وما أريد به 
ذلك: «كمن يدعو إلى مجاهدة القلب القاسي فيقول قال الله تعالى: $ اذهب إلى 
فرعون له من اع [طه: 5؟]» ويشير إلى قلبه ويومئ إلى أنه المراد بفرعرن» ثم 
قال: وهذا يعتمده بعض الوعاظ لتحسين الكلام وترغيب المستمعين وهو ممنوع لأنه 
قياس لغري ينتقل من الحقسيقة إلى المجاز 7 الهوى أو ون كن 
الفاسدة التي تغرر بالعباد من أجل الدخول فيما يستترونه لهم من اذاهب" 

والوجه الثاني: أن يفسر القرآن بظاهر اللغة بغير استظهار للسماع والنقل فيما 
يتعلق بغريب القرآن ففي قوله: « واتينا مود النَاقة مبصرة فَظَلَموا بها 4 [الإسراء: 
:9] معباه: آية مبصرة ولا يدري بماذا ظلموا وأنهم غيرهم وأنفسهم» فهذا من 


. انظر القرطبيء الجامع لاحكام القرآن» ج۱» ص۳۲‎ )١( 
انظر م ن» ج۰۱ ص ۳۳ وما بعدها.‎ )۳( 


سل التأويل فى التضسير بين المعتزلت والسبتت شْ ١‏ لاا 
الحذف والإضمار وهو في القرآن الكريم كثير تلزم درايته ومعرفتهء ثم قال 
القرطبى: «وما عدا هذين الوجهين فلا يتطرق النهى إليه». 

وأما الفريق الثاني: فإنه أجاز التأويل ورأى النهي محمولا على من تأول مشكل 
القرآن ومتشابهه من الذي لا يعلم إلا من النقل عن النبي ميه وصحابته» واستدلوا 
على «الرأي» المقصود في الحديث بأنه الذي لا يؤسس على دليل ولا يصدر عن 
اقتناع بصيرء وأقاموا إباحتهم للتأويل على جملة من الأسس: 

أولا: النص القرآني: كقوله تعالى: «أَفَلا يتدبرون القرآن أم على فلب أَفْفالهَا 4 
[محمد: 15]. وقوله: «إكتاب أنزلتاه ليك مبارك ليدبروا آياته وليَسَذَكّر أُولُوا 
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الألباب ) [ص: ۲۹]ء وقوله سبحانه: ‏ ولو ردوه إلى الرسول وإلى أولي الأمر هنهم 
أعلمه الذي يستدبطونه منهم 4 [النساء: ۸۳]ء فوجه الدلالة فى الآيات بترتيبها حث 
على تدبر القرآن والاتعاظ بعظاته وسماح في الشالثة منها لأولي الالباب 
وبالاستنياط وبالاجتهاد وبإعمال العقل قصد معرفة الاحكام الشرعية » قالذي لم 
يستأئر الله تعالى بعلمه وتأويله يصعب أن نتصور منع الاجتهاد فيه عمن استكمل 
عدنه من العلماء والمفكرين المسلمين به من تكليف وعدالة وجودة حفظ ومعرفة ما 
يقوم: عليه الاجتهاد من العلوم". 

ثانيا: قالوا: إن فى تعطيل التفسير بالرأي منعا للاجتهادء فلو كان هذا واقعا 
لكان أدى إلى تعطيل کثیر من الأحكام» ولا خلاف في جواز الاجتهاد بعد وفاة 
الرسول يلاء ومن أن المجتهد في حكم الشرع مأجور وأن شرعية الاجتهاد 
واضحة في حديث معاذ بن جبل حين أرسله النبي إلى اليمن واليا: قال له: 
«كيف تصنع إذا عرض لك قضاء؟ قال: أقضي بما في كتاب الله. قال: فإن لم يكن 
للق من جا ص ”. ١‏ : 
٠ )( ٠ ٠‏ انظر أبو القاسم محمد بن أحمد بن جزي الكلبي الغسرناطي المالكي (ت1/41ه): تقريب الوصول إلى 
عنم الاصول. ودراسة وتحقيق محمد علي فركوس» داز التراث الإسلامي. الجزائره طا 21440 
۱٥۳,‏ وأنظر أحمد محبي الدين الغجوز ‏ مناهج الشريعة الإسلافية, . مكتبة المعارف بيروت 13796417 
ج17 ص١ ٠١‏ وما بعدها. وانظر محمد فريد ودي دائرة مسارف القرن المشرين ودار المعرفةه 


بیروت »۰ ج٣‏ باط" (د.ت)» ص ۱4%۷ وما بعلها. 
(۳) انظر ابن جزي الكلبي الغرناطي المالكي: تقريب الوصول إلى علم الأصولء ص۴١٠٠‏ . 


A 


ش التأويل فى التمسير بين المعتزلن والستت سب 
في كتاب الله؟ قال: فبسنة رسول الله يد . قال: فإن لم يكن في سنة رسول الله؟ 
قال: أجتهد رأبي ولا آلو. قال معاذ: فضرب رسول الله َيه على صدري» ثم 
قال: الحمد لله الذي وفق رسول رسول الله بما يرضي رسول الله . 

ثالثا: وبرهن هذا القريق على بطلان من أوقف التفسير على السماع لقوله 
تعالى: « فإن تنازعتم في شيء فردوه إلى الله والرسول 4 [النساء: 54]» وعللوا 
ساد لكر النهي عن تفسير القرآن إنما أن يكون مقتصرا على النقل والسماع وترك 
الاستنباط . 

أو يكون المقصود شيئا آخر. ويتنع أن يكون المراد هنا ألا يتكلم أحد في القرآن 
إلا بجا سمع» وإلا كيف يمكن أن نفهم اختلاف الصحابة في تفسيرهم؟ وهل كان 
الذي قالوه قد سمعوه جميعا من النبي كَلِيِِ؟. وأي فائدة يمكن فهمها مما خص به 
الرسول -عليه الصلاة السلام- ابن عباس حين دعا له: «اللهم فقهه في الدين 
وعلمه التأويل؛"ء فكيف يكون التأويل مس موعا كالتنزيل بهذا التخصص؟ وما 
الفائدة؟ ورأى بعض العلماء الذين ذكروا نص هذا الحديث أن التأويل الذي دعا به 
الرسول يهد لابن عباس يتجاوز أو يتعدى معنى النقل والسماع إلى معنى التفسير 
بالرأي والاجتهاد بمعنى علمه معاني كتايك» وعلى هذا يكون الوقف عند قوله عز 
وجل : «والراسخون في العلم» . وقد صحح بعضهم بأن تسميتهم راسخين يقضي 
أنهم يعلمون أكثر من المحكم الذي يستوي في علمه العارفون بكلام العرب. وقد 
حت التساؤل هنا: فيم سيكون رسوخهم إذا لم يعلموا إلا ما يعرفه الجميع!؟ مع 
العلم بأن المتشابه متنوع: منه ما لا يعلم البتة كالروح والساعة وما استأثر الله 


:(1) رواه-داود والترمذي عن طريق الخارث بن عمرء انظر أحمد مسحي الدين السجور. مناهج الشريعة 
الإسلاميةء ج7. ص۹ ٠١‏ . ْ 

(؟) مسد الإمام أحمد (باب مسند عبد الله بن عباس) رقم الحديث ۲۳۹۱ ركذا رقم ,۲۸۷۳ ۳۰۲۲ - 
, ۳-۹۰ وقد جاء في صحيح البخاري (باب وضع الماء عند الخلاء) ١١١‏ بحديث رقم ١41‏ نصه: 
«اللهم فقهه في الدين» ورواه مسلم في صحيحه (باب فضائل عبد الله بن عباس ١١51‏ الحديث رقم 
٥‏ ا«اللهم فقهه؟ وفي سنن.النسائي الكيرئ (باب عبد الله بن العباس).17797: حديث رقم ۸٠١۷‏ 
من طريق أبي بكر بن أبي النضر هاشم وورقاء بن عمر اليشكري: قال سمعت عبد الله بن أبي يزيد عن 
ابن عباس أن النبى َة دحل الخلاء فوضعت له ماءء فجاء النبي م فقال: «من صنع ذا؟ قلت: ابن 
عباس . قال : “الهم فقهه". 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسني ra‏ ۹ = 


بغيبه . وهذا لا يعلمه أحد لا ابن عباس ولا غيره» فمن ذهب من العلماء إلى نفيه 
عن الراسخين يتجه إلى ما له صلة بالغيب الذي علمه الله وحده أو من اختصهم 
به من الانبياء والرسل. أما ما له صلة باللغة .وأساليب العرب في كلامهم فيتأول 
- ويعلم من طريق الاجتهاد في الرأي القائم على الشروط الصحيحة والمتمكن من 
آليات الفهم اللازمة؟. 

وقد ذهب الزركشي في هذا المعنى في معرض ذكره أنواع التفسير عند النوع 
الرابع منه إلى أن «التفسير بالمقتضى من معنى الكلام والمقتضب من قوة الشرع 
وهذا هو الذي دعا به النبي 205 لابن عباس في قوله: «اللهم فقهه في الدين وعلمه 
التأويل»2'0. ويمكن أن يكون المعنى من التأويل هو هذا. بشرط صحة قول الرسول 
يي : أو علمه التأويل» لأنه قد يكون هذا زيادة في الحديث للتزلف لبني العباس . 

وقد رد مجيزوا التأويل"“ على أدلة المانعين» فاستدلوا أمام القول على ما أراد 
الله تعالى .بأنه ظني بأن الظن نوع من العلم لأنه إدراك الطرف الراجح. وإذا 
افترض التسسليم به فإنه يمنع القول على الله تعالى بغير علم لأن الظن يكون منهيا 
عنه إذا أمكن التوصل إلى العلم اليقيني القطعي بنص شرعي قطعي أو بدليل عقلي 
موصل إلى ذلك . بيد أنه إذا لم يتوفر دليل من ذلك فإن الظن. يصبح كافيا لأنه 
يستند إلى دليل من نص القرآن الكريم على صحة العمل به. يقول الله عز وجل: 
لا يكلف الله تفسا إلا وسعها » [البقرة: 7]). وقد مر معنا أصول شرعية 
الاجتهاد في حديث معاذ بن جبل. 

وقالوا في تمسك المانعين بإضافة البيان للرسول صلى الله عليه وسلم وحده من 
خلال قول الله تعالى: فإ وأنزنًا لِك الذكر لعبين للئاس ما نَل إِليِهِم 4 [النحل : 
3 ]تت إن وشو اله هامر چان رلک مات رلم يان كل شی فبا به 
كاف عن فكره من بعده» غير أن الذي لم يرد عته فيه إمكانية أن يتناوله أهل العلم 
من المسلمين بقيد الشروط والحدودء فبيان أهل الغلم منتشف من قوله تعالى باخر 
الآية السابقة: 9 ولعلّهم يكروت 4. 


(۲) البرهان في علوم القرآن. ج۲ ص١١٠‏ . 
لوق راجح د. محمد حسين الذهبي» التفسير والفسرون» جا ص ۲٤۷‏ وما يعدها. ` 


التأويل فى التمْسير بين المعتزل7 والسنت د 


وقد سقنا للقرطبي فيما سبق , بعض الردود المذكورة في الأوجه التى حمل عليها 

ونحن نعتقد ما رآه أبو حامد الغزالي (ت5٠5ه)‏ إذ بيّن بطلان القول الذي 
رأى أن التكلم في القرآن لابد أن يكون معتمدا على ما سمعه. 

وهو رأي قال به كثير من العلماء(١2‏ والدارسين» ذكر ما قاله ابن عباس في قوله 
عز وجل : ل ومن يؤت الحكمة فقد أوتي خَيْرا كخيرا 4 [البقرة: .6779 «يعني الفهم 
في القرآن. وقال سبحانه: ( ففهمناها مَليْمَانَ وكلاً آنِينا حكما وعلّمًا 4 [الأنبياء] 
سمى ما أتاهما علما وحكماء وخص ما انفرد به سليمان بالتفطن له باسم الفهم 
رجعله مقدما على الحكم والعلم» ثم قال: «فهذه الأمور تدل على أن في فهم 
معاني القرآن مجالا رحبا ومتسعا غالباء وأن المنقول من ظاهر التفسير ليس منتهى 
الإدراك فيه . وقال بعد أن استدل على أن الاقتصار في تفسير القرآن بالسماع 
باطل: «فبطل أن يشتشرط السماع في التأويل» وجاز لكل واحد أن يستنبط من 
القرآن بقدر فهمه وحد عقله:2'9. ومع هذا لم يوافق العلماء كلهم أن يترخص كل 
أحد الموقف ليخوض في التفسير برأيه دون تقيد بأصوله وشروطه وحدوده. 

والمحصل في التفسير بالرأي نوعان: مذموم منوع» وممدوح جائز قيد بقيود 
وحد بحدود. واستفهمنا التأويل الجائز. فأدركنا بأنه استدلال على المعنى أو برهنة 
واحتجاج على الحكم المقصود بأدلة من خارج النص أو هو ترجيح أحدها بقرائن 
وذلك -لأن ظاهر النص لا يقدم المعنى تقديما قطعيا أو الحكم المراد» بيد أنه يحتاج 


سم ادع 


)١(‏ انظرابن تيمية (ت177ه). أصول التفسيرء تحقيق فريال علوان» دار الفكر اللبنانيء بيروت» طا 

45م. ص, 4 رعا قال: 'فهذه الآثار وما شاكلها من آثمة السلف محمولة على تحرجهم عن الكلام 
في التفسير يما لا علم لهم بهء فاما من تكلم با يعلم من ذلك لغة.وشرعا فلا حرج عليه" . وانظر 

: القرطبي. الجامع لاحكام القرآن» جاء ص٣۳٠‏ قال: 'وإن من استنبط معناه يحمله على الأصول 
المحكمة, المتفق على معناها فهو تمدوح' . وانظر الزركشي» البرهان في علوم القرآنء ج١1‏ ن 
قال: "فلم يأمر نبيه بالتنصيص على المراد وإنما هو عليه السلام صوب رأي جماعة من المفسرين فصار 
ذلك دليلا قاطعا على جواز مجرت ر وانظر السيوطي» الإتقان في علوم 
القرآن. الباب السابع والسبعون. 

(۲) إحياء علوم الدين» ج١.‏ ص٤۳۸.‏ 

(۳) م ن جا ص۳۸۵۹ . 


١‏ سد 


س التأؤيل فى التطسير بين المعتزلي والستي 


إلى الأدلة والقرائن ليكون ججمازما.للمعنى أو للحكم المراد أو ليرجح المعنى أو 
الحكم عوض الجزم به أو القطع فيه . والأهم ههنا أنه إذا فقدت القرائن والاأدلة في 
التأويل فإنه حيتئذ الرأي بالهوى'. ‏ 
ثانيا: الفرق بين التفسير 75 

إذا رجعنا إلى معنى التفشير والتأويل فيما قدمنا من تعاريف وقارنًا بينهما 
وجدناهما يلتقيان في معنى «التبيين والتوضيح؟ بيد أن التفسير يقصد توضيح المعنى 
أو الحكم المراد بظاهر النص الدال على المعنى أو الحكم: وذلك في حدود الأصول 
العامة للتفسير وشرؤطه” من علم لغة ونحو وصرف وعلم بيان وأصول فقه 
وقراءات وأصول دين المراد بها علم الكلام" وأصول الفقه؟2 وأسباب النزول 
والناسخ والمنسوخ وأحاديث الرسول ية المبينة للمجمل والمبهم. وأضاف السيوطي 
إلى هذا «علم الموهبة206» وبين أن الطريق إلى تحصيله فعل الأسباب الموجبة له 
وهي العمل والزهد» ثم قال: وهو علم يورثه الله تعالى لمن عمل با علم وأورد 
حديثا للرسول ی : 1 الله علم ما لم يعلم»'"2. إن التفسير لا 
يستدل فيه على المعنى أو الحكم من خازج النص ولا يطلب فيه قرينة ترجح ذلك» 
لأن ظاهر النص قد بينه بذاته» فلا يحتاج إذن إلى دليل أو قرينة. وإذا خالف 
التفسيز هذه الاصول عد رأيا بالهوى(" . 


.76٠0ص انظر د. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابة» المدخل إلى التفسيرء‎ )١( 

(۲) انظر الزركشي» البرهان في علوم القرآن. ج١٠‏ ص,١١‏ وكذا السيوطي الإتقان في علوم القرآنء ج7١‏ 
ص ۱۸١,‏ وكذا أحصمد بن جزيء تقريب الوصول إلى علم الأصولء دراسة وتحقيق محمد علي 
فركوس. دار التراث الإسلامي» الجزائر» طاء ۱۹۹۰م» ص۳١۱‏ . 

(*) يستطيع المفسر بعلم الكلام الاستدلال على ما يجب في حق الله تعالى» وما يجوز وما يستحيل» رأن 
ينظر في. الآيات المتعلقة بالنبوات والمعاد نظرة صائبة» ويقع المفسر ر يغيرها في الغلط . 

(4) يعرف المفسر بأصول الفقه كيف يستنبط الاحكام من الأيات. ويستدل عليها» ويعرف ا ا 
والعام والخاص والمطلق والمقيد: انظر أحمد بن جزي» تقريبٌ ب الوصو | إلى علم الاصول؛ ص۳٤‏ ود. 
محمد حبين الذهبي؛ التفسير والمفسرون» جا ص۹٣۲۵‏ . 

(5) انظر الإتقان في علوم القرآنء ج۲» ص١۱۸‏ . 

(5) انظر م ن ج۰۲ ص۱۸۱ . 

(۷) انظر د. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابة» المدخل إلى التفسيرء ص .۴٠٠١‏ 


89 التأويل فى التعّسير بين المعتزل” والستت سس 


أما «التأويل» فخاصته الاستدلال على المعنى أو الحكم المراد بأدلة من خارج 
النص» ويطلب المؤول القرينة التي لا ترجح الحكم المقصود ويضطر إلى البحث 
عن الأدلة والقرائن القاطعة» أو المرجحة للمعنى أو للحكمء فإن كانت هذه الأدلة 
والقرائن مفقودة في التأويل كان التأويل حينئذ رأيا بالهوى. ونعتقد أن المثال الموالي 
المذكور في أول الفصل يزيد الأمر تبيينا. قال تعالى : 8 يخرج الْحَيّ من الْمَيّت ي 
[الروم: :]١9‏ هو نص يتضمن معنى وحكما. قال الزمخشري: (الحي من الميت) 
الطائر من البيضة. و(الميت من الحي) البيضة من الطائر”'2. قال بعض الدارسين: 
الحي من الميت لا يحدث خلافا إذا انصرف الذهن إلى (الطير من البيضة) ليس فيه 
داع للخلاف. والحكم : إخراج هذا الحي (الطائر) من الميت (البيضة). ولا 
ظاهران واضحان بهء وهذا يسمى «تفسيرا؛. 1 
غير أنك إذا قلت: هو إخراج المؤمن من الكافر فإنه تأويل» ليس في النص ما 
بقطع نه لذلك تعوزه قرائن وأدلة من خارج النص نجرم وتقطع بهذا المعنى أو 
اجتهادي تعوزه الأدلة. 
الثا: المراحل الأساسية للتفسير 
ذكرنا هذه المراحل ذكرا مجملا جداء وأشرنا إلى أننا سنعود إليه بشيء من 
التفصيلء لذا نقول: 
المرحلة الأولى: عصر الصحابة: 
سبق علم التفسير العلوم القرآنية في النشؤءء فهو علم ظهر في عصر 
الرسول يبلل ولا توفي قام صحابته بالتفسير» فهم شهذوا الوقائع معه في حياته 


)١(‏ الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» دار الفکرء ۰۱۹۷۹ ج۳» ص۲۱۷. 
,4 والحرجانى» التعريفات» ص ٠١,‏ ود. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابه؛ المدخل إلى التفسير. 
ص۰٣۴‏ . ١‏ 

(۳) انظر د. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابهء المدخل إلى التفسيرء ص١٠٠۳:‏ ولهذا الدارس مثال تفصيلى 
حول هذا الاأمر. ١‏ 


س التأويل هى التطسير بين المعتزل والسدت ك E‏ ۳ 
وصحبوه وتأثروا به وبفعله» لذلك حرصوا على تطبيق أحكام القرآن محتكمين إلى 
نصه وسنة رسول الله وإلى -الشورى عند عدم وجود النص. إنهم فهموا القرآن 
بسليقتهم في اللغة العربية الأصيلةء غير أنهم كانوا متفاوتين في فهم القرآن 
لتفاوت حظهم من صحبة الرسول والإلمام بعادات العرب والدراية بأوجه فنونها فى 
القول وغيرها من العوامل والأسباب الموضوعية التي تضطرهم في بعض الأحيان 
حين يشكل عليهم المراد من آي الذكر الحكيم إلى أن يسألوا الرسول» فيبين لهم ما 
استفهموا عنه ويشرحه لهم لأنهم علموا كما ذكر الإمام الشافعي (ت4 ١٠ه)‏ أن 
كل ما حکم به رسول الله صلی الله عليه وسلم إنماهو مما فهمه من القرآن'. 
قال الله تعالى : إن أنزلنا إِليِك الكتاب باق لتحكم بين الئاس بما أراك الله ولا تكن 
اين صم [النساء: 1١٠6‏ وقال جل وعز: لين لام ماله 
[النحل: 45] [] ثم ذكر ابن تيمية: لهذا قال رسول الله مد : «آلا وإني أوتيت: 
القرآن ومشله معه» أي السنة"ء وذكر كذلك: «أن النبي يَف بين لاصحابه معاني 
القرآن كما بيّن لهم الفاظه»"» وهو الذي يتناوله قوله تعالى السابق: لين 
للثاس ما نزل إِلَيهِم 4» ومنه نعلم أنهم أخذوا القرآن الكريم عن الرسول َد لفظاً 
ومعتى ونقلوه إلى غيرهم ممن جاء بعدهم.. 

وم أششهر المفسرين من الصحابة أيو بكر الصديق (ت7١ه)»‏ وعمر بن 
الخطاب (ت77ه).» وعثمان بن عفان (ت177ه)» وعلي بن أبي طالب (ت٠4ه)‏ 
رضي الله عنهم جميعا. ولم يشبت للثلاثة الأول إلا قليل من التفسير لتقدم 
وفاتهم. بينما روي للإمام علي فيه أكثر لأنه تفرغ عن مهام الخلافة طويلا إلى غاية 
نهاية خلافة عثمان بن عفان . وأربعتهم من' الطبقة الأولى للمفسرين. وفنهم ابن 
مسعود (ت75"اه)ء واين عباس (ت۹۸ھ). وأبي تن كعيب (توفي 


تقريباسنة١۸ه)ء‏ وزيد بن ثابت (ت ٠۸ه)»‏ وأبؤاموسى الأشعري» وابن الزبير:” 
وأنس بن مالك وجاير بن عيد الله الأنصاري“. 

)١(‏ انظر ابن تيمية» مقدمة في أصول التفسيرء ص8”.: 

(0)منء ص١5.‏ 


(9) م نء صة ۰ . 
(۴) انظر السيوطي » الإتقان في علوم القرآن» ج٣“‏ ص , /ا8/١1‏ وكذا أحمد بن محمد الأدنروي» طبقات = 


ست 26 التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنن سه 


غير أن الرواية في التفسير كثرت لعدد من الصحابة هم: (أبي بن كعب رجحت 
وفاته في خلافة عمر بن الخطاب سنة ١7ه).؛‏ وابن مسعود (ت۲٣ه)»‏ والإمام 
على (ت١٠4ه).‏ وابن عباس (ت58ه).» وذلك لقوتهم في اللغة العربية. 
وتمكنهم من أساليبهاء وليلهم إلى الاجتهادء ولأنهم من خالطوا الرسول وعرفوا 
معه حوادث النزول القرآني باستئناء ابن عباس لأنه لم يلازم الرسول في شبابه إذ 
توفي الرسول الكريم وهو في سن الثالشة عشرة”') بيد أنه من ملازمي كبار 
الصحابة . ويمكن القول بأن الشهرة في التفسسير كانت لغيرهم من العشسرة 
المذكورين وإئما تميز الاربعة المذكورون بكونهم مكثرين في التفسير» فكثرت الرواية 
عنهم وقلت عن غيرهم. لهذا رتبوا ابن عباس الأول لكثرة الرواية عنه ثم ابن 
ود ا هلي لم ابي بن كني 

وتتميز مرحلة التفسير في زمن الصحابة بالميزات التالية: 

أولها: لم يقع تفسير القرآن كله بل فسر بعضه» وبالذات ما كان غامضا على 
الناس فهمهء وقد تزايد هذا الغموض بتباعد رمن الناس عن عهد النبي ككل 
وأصحابه» فادى هذا إلى تزايد التفسير إلى الحد الذي عمّ الآيات القرآنية كلها . 

ثانيها: قل الاختلاف بين الصحابة في فهم معاني القرآن. 

الثها: التزم الصحابة بالاقتصار على المعنى الإجمالي في التفسير ولم يخوضوا 
في المعاني التفصيلية وهذا على سبيل الكثرة» فهم اكتفوا في قوله عز وجل: 
«رفاكهة وأبا) [عبس: ]"١‏ بأنه تعداد لنعم الله عز وجل على عباده. 


= المفسرين»؛ ص”. ٦ 55 ›٤‏ ,۷ انظر د. محمد حسين الذهبي؛ التفسيروالمفسرون» ج١٠‏ ص,ة" وكذا 
.محمد الصباغ. لمحات في علوم القرآن واتجاهات التفسير» المكتب الإسلامي. بيروت (د.ت»). ص٣٠‏ . 

٠‏ اختلف الدارسون في السن التي كان عليه ابن عباس عند وفاة الرسول -صلى الله عليه وسلم- بأنه لم 
يبلغ الثالثة عشره وقال بعضهم: إنه لم يتعد السابعة عشر. انظر د. محمد حسين الذهبي» التفسير 
والمفرون. جا . ص70. ٠١,‏ وكذا د. مصطفى الضاوي الجويسي» منهج الزمخشري في تفسير 
القرآنء ص١١.‏ 

(۳) انظر د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرون» جا» ص1۹ . 


0 ص 


سه التأويل فى التمسير بين المعتزلي والسدي 


رابعها: ركزوا على توضيح المعنى اللغوي المفهوم بأخص لفظ مثل قولهم في 
الآية: «(غير متجانف 4 [المائدة: ]. قال عمر: ما تجانفنا فيه لإثم ولا تعهدنا 
ونحن نعلمه أي ما ملنا فيه حرام . 

خامسها: كانوا مقلين ذ في استخراجهم للأحكام الفقهية من الآيات القرآنية ولا 
أثر للتمذهب الدينى بما ورد في كتاب الله لاتحادهم فى العقيدة» ولأن الاختلاف 
المذهبي لم يكن ليظهر إلا بعد عهدهم. 
لم يبدأ إلا في القرن الثاني الهجري رغم إحسانهم الكتابة وامتلاكهم الدواعي التي 
تخول لهم كتابة الصحف الخاصة بهم كالذي حفظوه من ارول 255 أو تملحو 
منه من المعاني . ويبدر أن الحديث الذي رواه أبو سعيد الخدري : دلا تكتبوا عنى 
ومن كتب عني غير القرآن فليمحه»' كان لتركسيز الهمم والههنوةغلن القرآن 
الكريم لا غير ليحفظ ويدون؛ ولئلا تختلط معانية بغيرها من المعاني والأحكام؛ 
ولانه يومئذ أكثر إلحاحا وأهمية من السنن ذاتها. ولا زالت دواعى اللبس وتحققت 
أهداف المنع أباح الرسول َة لهم الكتابة" . 

سابعها: لقد اتخذ التفسير فى هذه المرحلة شكل الحديث7؟؟ . 
الديئية من تفسير وتشريع از ان الدغسير غير منظم؛ »۽ تساق ترات 
الآيات فيه منثورة مثلما كانت تروى الأحاديث ذات المواضيع يم المتنوعة معا. 
المرحلة الثانية: عصر التابعين: 

لقد نهض الصحابة بمهمة التفسير في إطار المجمل لأنهم تلاميذ رسول الله. 
:عاشوا ظهور الإسلام في مطلع صبحه؛ وفي شروق شمسه» وفي شيوع ضيائه 
)١(‏ انظز أبو حيان الاندلسيء البحر الحيط في التفسيره ج4. ص ١1/1,‏ وكذا د. فخحمد جين الذهي, ٠١‏ 

التفسير والمفسروت» جا ص۹۷ . ش 
(1) صحيح مسلمء حديث رقم ,077 وانظر مسند أحمد حديث رقم ۱۰31ء 170 ۰ا۰ لام 

1 ,۱111۰ وكذا سنن الدارمي رقم١40.‏ 


(۳) انظر د. عبد الحميد بن محمد نذا جعرابهء المدخل إلى التفسيرء صر .۷٣‏ 
() انظر أحمد أمين ضحى الإسلامء ج٣‏ ص۱۳۷ 


س 1ع التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت س 


على الأصقاع» فعرفوا وقائعه وكثيراً من شؤون الخلافة واستضاؤوا بنوره وتخلقوا 
بأخلاق الرسول وء لذلك حرصوا بعد وفاته على تطبيق أحكام الإسلام 
بالاعتماد على النص القرآنى والسنة النبوية والرأي أو الشورى عند فقدان النصء 
فكان التفسير في عهدهم عملا 

انطلقت مرحلة ثانية في التفسير بانصرام عهد الصحابة وهي مرحلة التابعين فهم 
ناس خلفوا الصحابة وتلقوا معارفهم عنهمء فهم تلاميذهم». نحوا منحاهم ونهجوا 
منهجهم في التفسير وبيّنوا لمن كان يعاصرهم ما خفي من آي الذكر العزيز الحكيم. 

لقد أخذ التابعرن عن الصحابة ما أثر عنهم في التفسير وبنوا فهمهم للقرآن على 
ما ورد في كتاب الله نفسه. وعلى الذي رواه الصحابة عن الرسول وعلى الذي 
رووه عن التفسير الخاص بالصحابة أو عما أخذوه بالرواية عن أهل الكتاب أحيانا 
أو بما تيسر لهم من فضل الله من نظر صائب واجتهاد سليم . 

وقد ذكرت روايات في كتب المفسرين عن أقوالهم في التفسير «قالوها بطريق 
الرأي والاجتهاد ولم يصل إلى علمهم شيء فيها عن الرسول ية أو عن 
ال 

ولما كان التفسير في المرحلة الأولى مقتصرا على المجمل غير خائض في 
التفاصيل مفسرا للغامض فحسب. فإن الغامض هذا تزايد بعد عهد الرسول 
والصحابة -كما أشرنا إليه- لذلك انبرى المنسغلون بالتفسير من التابعين بتوسيع 
دائرة التفسير بموازاة ما غمض عن الأفهام» فواصلو! بذلك الزيادة في تفسير القرآن 
بما حذقوه من لغة وعرفوه من وقائع ذات الصلة بعهد نزول القرآن الكريم وغيرها 
من الآليات اللازمة في هذا العمل الشريف «تفسيز القرآن الكريم؟. 

'وأبرز العلماء ممن كان صحابيا ونتج عنهم مدارس لها رجالها وأتباعها نختصر 
التعريف بهم كما يأتى :(") 


() د. محمد حسين الذهبي: التفسير والمفسرونء ج١..ض١١٠.‏ 

(۲) انظر أحمد أمين» فجر الإسلام؛ مكتبة النهضة المصريةء القاهرة» ط ٠٠ء‏ ١٦۱۹م‏ » ص١١1.‏ وكذاد. 
عبد الحميد بن محمد ندا جعرابه» المدخل إلى التفسيرء ص ۲٤١,‏ وكذا صبري متوليء منهج أهل السنة 
في تفسير القرآن الكريم» دار الثقافةء القاهرة» ۱۹۸۲ م» ص1۹ . 


سك التأويل فى التطسير بين العتزلوالنلر س لت ¥ 

أ- مدرسة التفسير بمكة: 

وهي مدرسة عبد الله بن عباس» وأشهر رجالها: 

- سعيد بن جبير (ت10ه): أخذ القراءة عن ابن عباس عرضا وسمع منه 
١‏ التفسير وهو ثقة عند علماء الجرح والتعديل . 

- مجاهد بن جبير (ت5 ١٠ه):‏ من أوثق أصحاب ابن عباس فى التفسير: 
اعتمد على تفسيره البخاري والشافعي.وغيرهما. قال فيه سفيان الثوري: «إذا 
جاءك التفسير من مجاهد فحسبك»» وهو يسمح لعقله بالنظر في النصوص . 

ب عكرمة: مولى ابن عباس (تة ١٠ه):‏ لازم ابن عباس ٠»‏ وقد قال فيه 
البخاري : : «ليس احدين اا | وهو يحتج بعكرمة». 

- ظاووس بين كيسان 500 روى عن العبادلة الأربعة» وقال فى نفسه: 
«إنه جالس خمسين من الصحابة». 
بالرأي. قال: إنه أدرك ماثتين من الصحابة©, " 

ب- مدرسة التفسير بالمدينة: 

لما و رجالها: 
وفاة الرسول ل بستين» هم هو من كبار التابعين» روى ا مسعود 5 
عباس وابن عمر وأبي بن كعب -طبعا- وقد أخحرج له ابن جرير وابن أبي حاتم 
والحاكم والإمام أحمد من طريق: أبي جعفر الزازي عن الربيع بر بن أنس عن أبي 
لعالية عن أبي بن كعب. وهو إسناد صحيح . 
)١(‏ ابن تيمية» مقدمة في أصول التفسيرء دار مكتبة الحياةء ا 1 ٠‏ صء انظر. د. العامة 


أبو زيدء الاتجاه العقلي في التفسير » دراسة في قضية المجاز في القرآن عند المستزلة» المركز الشقافي: 
العربى؛ ط۳ 1955م الدار اليضاء» ص٤٤٠‏ . 


(۲( انظر د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرون» جا ص٤٣٤٠‏ . 


4A —‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت سد 
مسعود وابن ا ا O e‏ 
وورع ومكثر في الحديث وتأويل القرآن الكريم 

- ريد ر بن أسلم العدوي (ت٣۱۳ه):‏ مولى عمر بن الخطاب» 'وصف بأنه ثقة ثقة 
عند الأئمة وهو عند أصحاب الكتب الستة» ووصف بغزارة العلم كذلك والتزوع 
إلى الاجتهاد أي تفسير القرآن بالرأيء روى مالك بن أنس أحد مأثوراته قوله: «إن 
هذا العلم دين فانظروا ممن تأخذون دينكم». 

ج- مدرسة التفسير في العراق: 

- علقمة بن قيس النخعى زمتا'ثكم): اشتهر بالرواية عن ابن مسسعود وعرف 
بعلمه وهو عند أصحاب الكتب الستة. 1 


- مسروق بن الأجدع الهمداني الكوفي (ت57ه): روى عن الخلفاء الأربعة وابن 

مسعود وأبي بن كعب وغيرهم. بير الفا إجام فى N‏ خبين ري hs‏ 
رو ي ا تی انق ديل هة و رھد ر 

الصوم. روى لابن مسعود وأبي بكر وعمر وعلي وحذيفة وبلال وغيرهم . 

- مرة الهمداني (ت1لاه): روى عن أبي بكر وعمر وعلي وابن مسعود 
وغيرهم وعن الشعبي وغيره من أصحابه» وهو عند أصحاب الكتب الستة . 

- عامر الشعبي بن شراحيل (ت9٠‏ 1ه): روى عن عمر وعلي وابن مسعود. 

- الحسن البصري0 a‏ قيل إنه فصيح بارع التأثير في سامعيه. 
: روی عن علي این ”عم واس 0 الصحابة الا وهو من كبار علماء 
التابعين جمع بين العلم والعمل والعبادة: من الطبقة الثالثة للمعتزلة”" كثير العلم 
0( انظر القرطبي» الجامع لأحكام القرآن» ج۰۱ ص9". 


انظر أحمد بن يحيى بن المرتضى» باب ذكر المعتزلة من كتاب المنية والأمل في شرح كتاب الملل والنحلء 
اعتنى بتصمسحيحه توما أرنلدء دار صادر یروت »› ص۱۲ : 


8 سس 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنة 
بالقرآن ومعائيه بالغ الفصاحة» بلغ من سنه خا وان وقد ذكر ابن تيمية 
أنه : «إذا لم تجد التفسير في القرآن ولا في السنة ولا وجدته عن الصحابة» فقد 
رجع كثير من الأئمة في ذلك إلى أقوال التابعين» وذكر أبرزهم منهم: سعيد بن 
جبير (ت46ه).ء ومجاهد (ت۱۰۳ه)» وعكرمة رته١٠ه).‏ والحسن البصري 
وعطاء بن رباح ( ت۹٥۱‏ )0 . 

- قتادة بن دعامة السدوسي البصري العربي الأصل (ت17١١ه)ء‏ من كبار 
علماء التابعين. روى عن أننن وأبي الطفيل وابن سيرين وعكرمة وعطاء بن أبي 
رباح . 

وللعلماء موقفان من الاخل بأقرال التابعين فى التفسير: 

الأول: رافض الأخذ بها كالذي نقل عن الإمام أحمد. ذكرت له روايتان. في 
الأولى قبول» وفي الثانية رفض . واخحتار غيره عدم الاخذ بتفسيراتهم لعدم توفير 
السماع لهم عن الرسول َء ولان قولهم في التفسير لم يحمل على النبي مثلما 
هو عليه تفسير الصحابيء ولأنهم لم يشاهدوا القرائن وأحوال نزول القرآن» ولهذا 
جوزوا خطأهم في فهم المراد من النصوص القرآنية» وقالوا عنهم بأنه من الممكن 
أن يظنوا دليلا ما ليس كذلك» ومن أن عدالة الصحابى ثابتة نصا" . أما هى 
لديهم فغير منصوص عليها. 

وذكر بعض الدارسين ما نقل عن أبى حنيفة أنه قال فى هذا السياق: «ما جاء 
عن رسول الله َة فعلى الرأس والعينء وما جاء عن الصحابة تخيرناء وما جاء 
عن التابعين فهم رجال ونحن رجال»“. 
)١(‏ انظر أحمد بن محمد الأدنروي» طبقات المفسرين» ج١٠‏ ص؟7. 
(۲) انظر أصول. التفسيرء تحقيق فريال علوان.. صض,31 والسيوطيء الإتقان في علرم .القرآن؛. ج۲٠‏ 

ص 2184 ومحمد فريد وجدي.» دائرة معارف القرن العشرين.. ج7؛ ص115. 
(*) نظر الإمام. أحمد بن محمد الحراني .الجنبلي (ت740ه).. صفة الفتوى والمفتي والمستضتي.. تحقيق محمد 

اناضز الدين. الالباني» المكتب الإسلامي بيروت»:ط”. /إ78١ه.‏ ص ,06 قال الرسول عليه السلام: 

«عليكم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدين من بعدي. عضوا عليها بالنواجذ». ودأصحابي كالنجوم بأيهم 


افتديتم اهتديتم؟. 
)٤(‏ نظر د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرون» جا ص؟ة؟١.‏ 
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التأويل فى التطسير بين امعتزلة والس حٍ 

وذهب جمهور العلماء إلى أن الأخذ بأقوال التابعين فى التفسير ليس حجة. 
قال ابن تيمية: «وقال شعبة بن الحجاج وغيره: أقوال التابعين في الفروع ليست 
حجة فكيف تكرن حجة في التفسير يعني أنها لا تكون حجة على غيرهم وهذا 
صحيح. أما إذا اجتمعوا على الشيء فلا يرتاب في'كونه حنجة»(21 ثم بين ابن 
تيمية القيمة الذاتية لتفسير التابعين في موضع آخخر قائلا: «من التابعين من تلقي 
جمع التفسير عن الصحابة كما قال ابن مجاهد: عرضت المصحف على ابن عباس 
أوقفه عند كل. آية وأسأله عنها»"' . وقد رأى ابن القيم الجوزية (ت١هلاه)‏ ما رآه 
شيخه في تثمين الأخذ بأقوال التفسير عن التابعين ومن أنها لا تخلو من قيمة. 
غير أنه تحفظ وقال بألا يساق قولهم في التفسير إلا للاستئناس به أو للاستيضاح لا 
للاحتجاج والاستدلال؛ وذلك لكثرة انتشارهم واتساع المشاكل في عهدهم لدرجة 
استصعب التحكم فيها جميع" . 

أما الموقف الثانى فوافق فيه علماء كثيرون على الأخذ بأقوال التابعين فى التفسير 
منهم ابن تيمية وتلميذه ابن القيم الجوزية مؤسسين على أن التابعين تلقوا تفسيرهم 
عن الصحاية بدليل قول ابن مجاهد السابق وما قاله الثوري فيه: «إذا جاءك التفسير 
عن ابن مجاهد فحسېك)' . 

وقد أوجب بعض العلماء اتباع التابعي إذا كان ما أفتى به غير مخالف فيه 
للصحابي وللتابعى مضيفا .أن الغالبية يفرقون بين الصحابي والتابعي. 


وإنه من المهم أن نحدد خاصيات التفسير في هذه المرحلة كما يلي : 


أولا: لم يقع التحري في الإسرائيليات والنصرانيات بل تساهلوا في سماع 
تفاصيلها فيما أشار إليها القرآن الكريم؛ وذلك فيما ورد من الأحداث البهوذية 


. ٤١ مقدمة فى أصول التفسيرء ص48»‎ )١( 

(؟) من ا 

(۳) انظر د. صبري متولى» منهج أهل السنة في تفسير القرآن الكريمء دار الثقافة القاهرة 1947١م.‏ ص"الاء 
ص۱۸۲ : 

)٤(‏ ابن تيميةء مقدمة في أصول التفسيرء صر, ٠١‏ وكذا القرطبي. الجامع لأحكام القرآن الكريم» دار إحياء 
التراث العربي ١‏ بيروت» ج١21‏ ص۳۹ . 

(6) انظر ابن القيم » أعلام الموقعين عن رب العالمين» دار الحيل»› بيروت 91/7ام. ج4ء ص5 16 . 
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سس التأويل فى التطسير بين للعتزلت والسنت 
والنصرانية» فأوردها التابعون في تفاسيرهم بكثرة بغير فحص ونقد» نقلوها عمن 
أسلم من أهل الكتاب ممن كان على دراية بديانتهم السالفة وذا معرفة بعلمائهم. 

ولا يخفى ما للديانتين من تلبس بخرافات وأساطير وأباطيل بفعل ما لحقها من 
تحريف. لذلك فهي تسعى إلى تشويه الحقائق في بنيان الأمة الإسلامية بهدف 
التشكيك في الدين الإسلامي . ولم يكن الباحثون ليتركوا هذه المسألة هكذا وإنما 
عنوا بها فحصا وتمحيصا فقسّموا الإسرائيليات إلى ثلاثة أقسام: 

منقول عن رسول اللهء فهو صحيح أوله شاهد من الشرعء فهذان مقبولان 
ممدوحان. وما علم كذبه ومخالفته للشرع أو النقل»: فهو مردود لا يروى. وما لا 
يعرف صدقه ولا كذبه فلا نصدقه ولا نكذبه وهو المسكوت عنهء ويجوز لنا أن 
نذكره للاستشهاد لا للاعتقاد. وفى هذا قال اين تيمية: «ولكن هذه الأحاديث 
الإسرائيلية تذكر للاستشهاد لا للاعتقاں. وقد جوز ابن كثير رواية هذا النوع 
ر ا محمد کی ای ولم يزائق ا شاكر عاق ما تخي ا ا 
بان مجرد روايته مع تفسير القرآن الكريم إقرار له وتصديق له" . ونحن نعتقد أن 
الغالب منه لا فائدة فيه. 

ثانيا: احتفظ التابعون في تفسيرهم بطابع التلقي والرواية المميزين بطابع 
التخصص جيث يعنى آهل مصر مثلا بالتلقي والرواية عن إمام مصرهم» وعلى 
هذا المنوال روى أهل الكوفة عن ابن عباس وأهل المدينة عن أبي بن كعب وأهل 
العراق عن ابن مسعود. 

ثالعا: بدات 5-082 هذه المرحلة بالصبغة المذهبيةء فظهر الخلاف 
المذهبي في تفسيرهاء لذلك اتهم قتادة بن'دعامة السدوسي (ت17١ه)‏ بالخوض 
في القضاء والقدر وبأنه قدري. وكان الأمويون بمنعون الئاس من الرواية عن 


. ٤٣ص مقدمة في أصول التفسيرء‎ )١( 

زقفق انظر د. عبد الحميد بن محمد ندا جعرابهء المدخل إلى التتفسيرء ص ٠١١,‏ وكذا موسی إبراهيم 
الإبراهيم» تأملات قرآنية - بحث منهجي في علوم القرآن الكريم» دار عمار الشهاب». الجزائرء ص 
4١‏ 

(۳) انظر محمد فريد وجدي» دائرة معارف القرن العشرين» ج۷ء ص777. 


— 5م التأويل فى التضْسير بين المعتزلت والسنت سه 


البصري في هذه المرحلة وهو ينزع فيه إلى إثبات القدر”ا» فإنه فيما يرى ابن تيمية 
يدل على التنوع ولا يعكس أي تضاد أو تعارض”' . 
المرحلة الثالثة: عصر تابعي التابعين: 

ظهر بعل عصر التابعين أئمة من تابعى التابعين من علماء الحديث97) جمعوا 
التفسير عن كل من سكن في أقطارهم من الصحابة والتابعين باعتباره بابا من 
أبواب الحديث الذي جمع إليه يومئذ جل العلوم الإسلامية بمعنى أنه لم يكن 
التفسير منفصلا عن الحديث» وإنما رواه الأعلام الجامعون ممتزجا بالحديث غير 
مرتب ترتيب المصحف الشريف ولا منظما تنظيمه على نسق السور والآيات» وإنا 
روي في إطار الحديث مفسرا لآية أو شارحا أحكاماً فقهية أو دائرا حول غزوة 
الرسول يي أو مبينا لإحدى القضايا الاجتماعية التي تخص عهد الرسول أو 
الصحاية أو التابعين. 


ولما بدأ عصر التدوين فى أواخر عهد بني أمية وأوائل عهد العباسيين جمعت 
الأحاديث المتشابهة E‏ عن خيرها انيت فيها الأبواب كالذي قام به 
مالك7(؟) في الموطأ: جمع فيه أحاديث الأحكام ورتبهاء وكالذي فعله محمد بن 
إسحاق في جمعه أحاديث السيرة» فكان هذا إيذانا باستقلال العلوم عن الحديث». 
فأخذ التفسير حينئذ خطوته الثالثة في الانفصال عن الحديث وأصبح علما قائما 


)١(‏ انظر د. محمد حسين الذهبيء التفسير والمفسرون» ج١»‏ ص١5١1,‏ وما يعدها. 

)۲( انظر مقدمة في أصول التفسير. ص , 40 وكذا السيو طي ١‏ الإتقان» ج؟؛ ص۱۸۳ وما بعدها. 

(۳) مثل يزيد بن هارون السلمي (ت۷١١ه)»‏ وشعبة بن الحي (ت ١١١ه)ء‏ ووكيع بن الجسراح 
(ت18417ه)ء وسفيان بن عبينة (ت4١١ه)ء‏ رزوح بن عباذة البصري (ت5١٠؟ه)ء‏ وعبد الرزاق بن 
همام (ت۲۱۱ه)ء وآدم بن أبي إياس (ت۲۲۰ه). واسحاق بن راهويه (ت۲۳۸ه) وعبد بن حميد 
(ت١٠16ه):‏ انظر أحمد بن محمد الأدنروي (من علماء القرن الحادي عشرء طبقات المنسرين. ص ۳١‏ 

ما بعدها. وكذا أحمد أمين» ضحى الإسلام» ج۲» ص,794١‏ د. محمد حسين الذهبي» التفسير 
والمفسرون. ج١.‏ ص۳٤۱ ٠٤٤‏ . 

)٤(‏ أنظر مالك بن أنس أبو عبد الله الاصبحي (ت79١ه).‏ الموطأء تحقيق محمد فؤاد عبد الياقي؛ دار إحياء 

التراث العربي» مصر (د.ت).. 


؟0 بل 


سل التأويل فى التطسير بين المعتزلي والستي 
بذاتهء له أصوله ومناهجه .ومدارسه المتعددة» فكان التفسير بالمأثور والتفسير بالرأي 
أو با معقول" والتفسير اللغوي والتفسير القصصي . 
وهكذا بدأ التفسير المستقل7 المرتب حسب ترتيب المصحف شاملا كل القرآن 
الكريم على أيدي علماء منهم: ابن ماجه (ت۲۷۴ه)ء وابن جرير الطبري 
(ت۳۱۸ه)» وابن أبي حاتم (ت۳۲۷ه)» وأبو الشیخ بن حبان (ت۹٣۳ه)»‏ 
والحاكم (ت٥ ٠‏ ٤ه)»‏ وأبو بكر بن مردويه (ت١٠5ه).‏ 
ويميل بعض الدارسين كأحمد أمين(" إلى أن الفراء (ت١‏ 7ه) أول من فسر 
القرآن آية آية في تتابع يوافق ترتيب المصحف. سنده في هذا الميل ما قاله ابن 
النديم (ت حوالي 06ه) عن عمر بن بكر الذي كتب إلى القراء يخبره با طلبه 
منه الحسن بن سهل عن الشىء بعد الشىء من القرآن» فلما تعذر له ذلك كتب 
إلى الفراء يستجمع لنفسه أصولا منها أو كتابا يجعله مرجعا فيهاء فجمع الفراء 
أصحابه في المسجد وقال لمؤذن يقرأ القرآن: «اقرأ بفاتحة الكتاب نفسرهاء ثم توقى 
الكتاب كلهء فقرأ الرجل وفسر القراء. فقال أبو العباس: لم يعمل أحد قبله مثله 
ولا أجد أحدا يزيد عليه»(؟)» وقد رفض هذا من بعض الدارسين على أساس أنه 
لا أولية للفراء في هذاء وإنما الأمر لا يعدو أن يكون خطة العصر. 
والملاحظ عن هذه المراحل أن التفسير خطا فيها خطوات وتدرج كالآتي : 
أ أن التفسير هو النقل عن طريق الرواية. 
ب-إن تدوينه باعتباره بايا من أبواب الحديث جعله من حيث النشأة فرعا من 
فروعه. 
ج- تدوين التفسير باعتباره علما منفصلا مستقلا رغم متابعة المحدثين منهجهم في 
روايته ممتزجا بالحديث . 
و تدؤينه باعتباره تفسيرا بالمأثور رغم أنة تجاوز الرواية بالإسناد إلى اخنصار: 
.الأسانيد. 
)١( :‏ يندرج عنمن هذا النوع من التفسير فا كان ذا مسحة كلافية: عقلية.أو ضوفية أو وجدانية. . 
(۲) انظر د. مصطفى الضاوي الجوينيء منهج الزمخشري في تفشير القرآنء ص٥٠‏ . 
(۳) ضحی الإسلام» ج۲؛ ص ١۰٤۱ء .1١1411١‏ 
)٤(‏ الفهرست» دار المعرفةء بيروت (د.ت)» ص۹۹ . 


ل 04 التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنن س 


ه- تدوين التفسير با اختلط فيه الفهم العقلي بالتفسير النقلى. ورأى كثير من 
المفسرين فيما يروى عن الرسول َيه : «من تكلم في القرآن برأيه فأصاب فقد 
أخطأ» أن ما يلزم هو: ألا يبدو رأي في النص القسرآني قبل استكمال الأدوات 
العلمية وأساليبها ومعسرفة أسباب النزؤل والناسخ والمنسوخ. . .إلخ. وقد ذكر 
الزركشي خلاصة شروطها التي تبيح التفسير بالرأي وهى237: 

- النقل عن الرسول ية مع التحرز عن الضعيف والموضوع. 

- والأخذ بقول الصحابي إذ تفسيره عندهم بمنزلة المرفوع إلى النبي عليه الصلاة 
والسلام وخصهم البعض بأسباب النزول ونحوها لا مجال للرأي فيه. 

- والأخذ بمطلق اللغة على أن يقع الاحتراز من صرف الآيات إلى ما يدل عليه 
الكثير من كلام العرب. 

- والأخذ با يقتضي الكلام ويدل عليه قانون الشرع وهو النوع الذي يروى أن 
النبي كلد دعا به لابن عباس «اللهم فقهه في الدين وعلمه التأويل» . 

رابعا: ظهور الفرق الإسلامية: 
لم يشبت في دواوين الحديث الشريف رد لرسول الله َة على أحد من 

الصحابة على اختلاف طبقاتهم فيما وصف به الله تعالى نفسه الكريمة لأن 

الصحابة فهموا ما ذكره الرسول وما صعب فهمه لديهم سألوه عنه» فكان يبينه 
لهم. فهم سكتوا عن الكلام في الصفات2''7؛ ولم يفرقوا بين صفات ذاته تعالى 
وصفات أفعالهء إنما أثبتوا له صفات أزلية: العلم والقدرة والحياة والإرادة والسمع 
والبصر والكلام والجلال والإكرام والجحود والإنعام والعزة والعظمة. وكان كلامهم 
في هذا واحدا مؤكدين على ما أطلقه. الله تعالى على نفسه دون ماثلة خلقه وبغير 
تشبيه» فنزهوا الله تعالى دون تعطيل. اجوو فنا و القرآن ولم يعمدوا إلى 


. ٠١١ص انظر البرهان في علوم القرآن. ج۲»‎ )١( 
انظر الأشعري (ت ١٠١۳ه)ء مقالات الإسلاميين واختلاف المصلّين» تحقيق محمد محيى الدين عبد‎ )۲( 
جا“ ص؟ة.‎ ٠ اميد‎ 


سل التأويل فى التطسير بين المعمتزلي والسني 0 سل 


بحث وحدانية اللهء ولا إلى إثبات النببوة :لاعتم اد على كلام أو نظر عقلي 

فلسفي» هذا في القرن الأول الهجري. 
ولكن البحث في العقائد تنرع في العهد العباسي تنوعا نتج عنه نشوء علم 

الكلام الذي يشل أحد ثلاثة أضلاع تمثل جميعها -فيما يبدو- الفلسفة الإساامية»” 

وهي( : ۰ 

أ- الفلسفة الإسلامية المتمثلة في الفلاسفة المسلمين أمثال الكندي (ت757ه) 
والفارابي (ت۳۳۹ه)» وابن سينا (ت1478ه)ء وابن رشد (ت6016ه). 

ب- علم الكلام» وأهم فرقه: الخوارج والشيعة والمعتزلة والمرجثة والأشاعرة . 

ج- التصوف باتجاهه السنى عند الغزالى (ته ١٠٠ه)‏ أو اتجاهه الصوفى عند 
الحلاج (ت ۳۰۹ ھ)")ء و محبي الدين 3 عربي (ت۳۸ ٦ه‏ . ٠‏ 
وقد عرف الشريف الجرجاني (ت ٠١‏ 5/اه) علم الكلام قائلا: «الكلام علم 

باحث عن أمور يعلم منها المعاد» وما يتعلق به من الجنة والنارء والصراط والميزان 

والثواب والعقاب». وقيل: «الكلام هو العلم بالقواعد الشرعية الاعتقادية المكتسبة 

عن الأدلةه . 


وعرفه ابن خلدون (ت8١8ه)‏ حاصرا تعريفه فئ نصرة اعتقاد السلف آهل 
السنة: «علم يتضمن الحجاج عن العقائد الإيمانية بالادلة العقليةء والرد على 
المبتدعة المنحرفين فى الاعتقادات عن مذاهب السلف وأهل السنة)(0. 


() انظر نورآن الجزيري: قراءة في علم الكلام» الغائية عند الاشاعرة» الهيئة المصرية العامة للكتاب: 
۲,؛›؛, صه. 

(؟)انظر اين النديم» الفهرست» دار المعرفة بیروت» ص۰۲۱۹ ۲۷۰ . 

(۳) انظر محمد فريد وجدني» دائرة معارف القرن العشرينء ج٦۰‏ ص8١"‏ وما بعدها. 

(4) التعريفات» ضبطه.وقهرسه مجمد بن عبد الحكيم القناضي. دار اللبناني» بيروت» دار. الكتاب المصبري..... 
القاهرة» طاء ۱۹۹۱م» ص۱۹۹ . نص 

(5) المقدمة؛ دار المعرفة. بيروتء. (د.ت)ء» ص ۳٣۳,‏ وانظر تعريغه ووجه تسميسته. الكلام وكذا ا النظر 
والاستدلال وعلم التوحيد والصفات والعلم المتعلى بالحكام الشرعية: صا بن خن القنوجي 
(ت۳۰۷١ه)ء‏ أبجد العلوم؛ تحقيق عبد الجبار زكارء دار الكتب العلمية؛ بيروت 8/ا19م)؛ ج5١‏ 
ص1۷ 1۸ . 


06 — 


التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنات س 

لقد أرجع الباحئون نشأته إلى أسباب كثيرة'"2: داخلية وخارجية . فالداخلية 
نتجت عن القرآن ذاته وطبيعة المسلمين أنفسهم. وأما الخارجية فمرجعها الثقافات 
الأجنبية والديانات الشرقية القديمة وإلى طبيعة العقل البشري نفسه. 

: الداوفع الداخلية: 

القسرآن الكريم: يمثل المصدر الأول للدين الإسلامي عند المسلمين» أخذوا منه 
معارفهم وأقاموا علومهم التشريعية والأخلاقية والميتافيزيقية. دعا إلى التوحيد 
والتوبة وعرض للفرق والاديان المنتشرة في عهد الرسول رادا عليها ناقضا قولها 
ومعرّقا نكري الاديان والإلهيات والنبوات بآدلة مختلفةء فذكر الشرك ورد عليه 
كقوله: فلَمًا جن عليه الل رأئ كوكبا قال هذا ري فلَما أفل قال لا أحب الآفلين » 
[الأنعام: .]۷١‏ ورد على الذين ألهوا عيسى عليه السلام: إن مثل عيسئ عند الله 
كمثل آدم خلقه من تراب ثم قال لَه كن فُیکون ‏ [آل عمران: 04] .وأبان الحجة في 
مسائل التكليف والجبر والاختيار» وذكرنا عن طائفة من المنافقين يوم (أحد) أنهم 
قالوا"): هل لُنا من الأمر من شيء 4 [آل عمران: »]١54‏ وقالوا: لو کان لنا من 
الأمر شيء ما فنا ها هنا ) [آل عمران: ١٤٠]ء‏ ورد عليهم في قولهم وأمز الرسول 
أن يدعو دعوته ويجادل مخالفيه فقال تعالى: ادع إلى سبيل ربك بالحكمة 
والموعظة الحسنة وجادلهم باي هي أحسن ‏ [النحل: .]٠٠١‏ وقد اقندى العلماء 
بهذا المنهج في الرد على المخالفين» وتوسعوا في ردودهم مقابل اتساع المخالفين. 

نضج العقلية الإسلامية وبحثها الخلافات الدينية المثارة: تجاوزت الطور الساذج 
في اعتناقها للعقيدة إلى طور البحث والنظر في مسائل كثيرة كالقدر خيره وشره أو 
الجبر والاختيار. 


عب . 

)01 انظر أحمد أمينء ضحى الإسلام» مكتبة النهضة المضرية العامة للكتاب» القاهرة» ط۷ ۹14٠ء‏ ج7: 
ان | وكذاد. علي عبد الفتاح المغربي ؛ الفترق لكاي الإملامية. مدخل ودراسةء مكتبة وهبة» 
القاهرة. ط؟: 1148م. ص٦٤‏ . 

(۲) انظر الشهرستاني (ت248ه»). الملل والنحل» تحقيق أمير علي مهناء على حسن فاغورء دار المعرفة» 
بيروت» ط٤٠‏ جا ص۲۹ . 


۷ س 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسني 

القضايا السياسية: ذكر الأشعري (ت ١‏ *#ه) اختلاف المسلمين فى هذا المجال: 
الاختلاف في السياسة'. وفي قتل عثمان"“ -رضي الله عنه- :5 بيعة الإماء 
علي -رضي الله عنه- بانلخلافة0 . ۰ 1 

وذكر البغدادي (ت۲۹٤ه)‏ اختلاف الصحابة في مرت رسول الله َو فرأى 
عمر بن الخطاب بأنه لم يمست وبأن الله E‏ عنس عليه السادم» وزال 
الخلاف حين تلا عليهم أبو بكر الصديق قول الله عز وجل: (إنّك ميت وإنهم 
ميتون) [الزمر: 7] وفي موضع دفنه» وحسم الموضع بتدخل أبي بكر أيضا لما 
روى لهم عن الرسول ميد قوله: «إن الأنبياء يدفنون حيث يقبضون)» فدفن في 
المدينة المنورة. وفي الإمامة التي أذعن فيها الأنصار لسعد بن عبادة فى حين قالت 
قريش: إن الإمامة لا تكون إلا في قريشء وقد أذعنت الانصار لها. واختلفوا في 
شان *فدك' . وتوريث التركات عن الأنبياء» ولم يزل برواية أبي بكر الصديق عن 
. النبي مَك : ' «إن الأنبياء لا يورلون») لعدم قبوله من فاطمة حتى توفيت وعلي 
وتابعيه الهاشميين؛ واختلفوا في مانعي وجوب الزكاة وفي أمر عثمان وعلي”*». 
وقد عد الشهرستانى الاختلافات: فى حالة مرضه ية وفى مرضه» وفى موتهء 
وفي موضع دفته» وف الإمامة» 08 أمر «فدك والتوارث؛. وفي تال مانعي 
الزكاة وفي نص أبي بكر على عمر بالخلافة وفي أمر عثمان وفي الإمام علي . 

انتجت هذه الخلافات بعد وفاة الرسول ياد ما يمكن تسميته بمصطلحات عصرنا 
أحزابا سياسية غير أنها لم تتخذ شكل الأحزاب المعاصرة» وإنما اصطبغت بالصبغة 
الدينية القوية في شكل فرق دينية أبرزها الشيعة والخوارج والمعتزلة والمرجئة. وكان 


)١(‏ مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين. ص8”. 

(؟)منء ص ٤۹‏ 

(۳) م ن» ص٤٥‏ . 

5 جامقی مسند أحمد الحديث رقم ۳۹١‏ : "إا معشر الانبياء لا نورت ما تركت بغد مثونة غاملي ونفقة 
نائي صد“ انظر سنن ابن ماجه رقم ۰۲۲۸ والدارمي رقم 548 

(6) انظر الفرق بين الفرقء تحقيق محمد مححبي الدين عبد الحميد. دار المعرفة» بيروت (د.ت) ص ١5‏ وما 
بعدها. 

(7) انظر الملل والنحل. داء ص58: (بيان أول شبهة وقعت في الملة الإسلامية). 


— مه التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنات س 


ذلك بعد مقتل الخليفة الثالث عثمان بن عفان» ا حزب يرى (عليا) خليفة؛ 
وحزب يرى (معاوية) أحق بالخلافة منه» وحزب لا يراهما معاء وإنما يرى بأنه لا 
حاجة للخلافة» وحزب محايد لا رأي لهء ولم يدخل في الخلاف. 

إن المتمعن في هذه الفرق وأسباب اختلافها يجدها سياسية بيد أنها تحتج في 
إطلاق أحكامها بالكفر والإيمان والجنة والنارء ولكن إطلاق الأحكام بالكفر أو 
الإيمان بين الفرق يرجع في حقيقته إلى أن الإسلام كان آنئذ في عنفرانه يضفي 
على النفوس المتعلقة به كل السعادة الروحية والدينية والدنيويةء لذلك غلفت 
الأحداث السياسية بالصبغة الدينية لأنها السمة الساطعة يومئذ في البيئة بين الناس 
فوظفت هذه النزعات الدينية ليفهم كل جانب الناس أنه يدافع عن الدين ليحقق 
هدفا سياسيا لا دی . 

ولم يتوقف الخلاف ههنا بل تطور في الإمامة هل هي بالنص أو بالتعيين؟ وهل 
تتم بعقد من أهل الحل والعقد؟ وهل ذلك واجب أو لا؟ وما طبيعة السلطةء 
أروحية هي أم زمانية؟ أم هما معا في أن واحد؟ وناصر كل فريق رأيه في هذا 
واعتمد التأويل فيما يتناغم مع ميله"'2.. وأصبح موضوع 'الإيمان" محل جدل: 
من هو المؤمن؟ وهل هو تصديق فقط آم أنه يتضمن العمل؟ وتفاصيل هذا الجدل 
بينة في خلفيات الفرق المذكورة وأصول مناهجها. 

ونشأت مشكلة الجبر والاختيار في ظل تلك الظروف السياسية أيضاء لذلك عد 
الأمويون أن وصولهم إلى الحكم وسلطانهم على الناس وأفعالهم المخالفة في بعض 
الحالات للإسلام إنما هي بقدر من الله لا سبيل إلى دفعه من الناس» فنشأ عن 
عقيدة الجبر السائدة هذه معارضون سموا أنفسهم قدرية أولهم «معيد الجهنى 
(ت0١8ه)؛‏ الذي قيل: «إنه أتى الحسن البصري مع عطاء بن يسار قائلا: يا أبا 
سعيد هؤلاء الملوك يسفكون دماء المسلمين ويأخذون أموالهم ويقولون إنما أعمالنا 
على قدر الله“ فهذا كله يمثل جزءا من غوامل نشأة علم الكلام. 


0 انظر أحمد آمين› ضحى الإسلام؛ ج ص8 . 
(9)د. علي عبد الفتاح المغربى ٠‏ الفرق الكلامة الإسلامية مدخل ودراسة» ص٦۹‏ , 


)۳( م ص ٥۸,‏ 


سل التأويل فى التفسير بين المعتزلي والسدي سح حي صت ۵۹ — 
ب: الداوفع الخارجية: 
رأينا العوامل الداخلية في ظهور الفرق وعلم الكلام. أما الدوافع الخارجية 

فيمكن عدها أهم من سابقتها وبخاصة في نشوء علم الكلام وتعزيز موقف بعض 

الفرق التى كان من نتيجة الفتوحات الإسلامية أن وقع بينها وبين أصحاب الديانات 
الشرقية القديمة مناظرات أو بينها وبين المخالفين هنا وهناك في تلك البقاع 
الإسلامية المتسرامية الاطراف دون أن نغفل أصحاب الديانات التي سبقت الإسلام 

مثل اليهودية والنصرانية . ونلخص الأسباب الخارجية كالآتي : 

-١‏ ما أثاره أصحاب الملل والنحل ممن دخل في الإسلام من تعاليم أديانهم تحت 
غطاء إسلامى. 

۲- سعي بعض الفرق الدينية كالمعتزلة في تركيز غرضها وهو الرد على المخالفين 
للدين الإسلامي من خلال استجماع العدة اللازمة للإحاطة مناج المرق 
الأجنبية وأقوالها المتسلحة بالفلسفة . 

۳- تسلح ا لتكلمين بالفلسفة اليونانية للانتفاع بالمنطق واللاهوت اليونانيين فى 
الجدل والردود. ونحن لا نعتقد الفرق بين المعارك الكلامية والمعارك الأخرى 
من الناحية «الاستراتيجية» لأن المتكلم بحاجة لأن يعرف خبايا الخصمء وما 
يتحصن به ويدرك أدوات هجومه ودفاعه ليخوضها بما هو أقوى وأذكى . 

إن هذه الأسباب مجتمعة إذا أضفنا إليها ما في الطبيعة البشرية من نزوع إلى 
التحؤل والتطور. ومن أنها لا تبقى على حال واحلة بفعل نضجها واحتكاكها 
بعضها ببعض وبتجارب غيرّها تقف كلها وراء تكون هذه الفرق ونشوء علم الكلام 

الذي يمثل أحد أهم العلوم في علم الأصول. 

خامسا: أنواع التفسير: 
رغم تنوع مناهج المفسرين من لغري إلى نقلي أو تأويلي» فإن دراساتهم ترجع 

إلى نوعين يارزين في تفسير القرآن الكريم هما: التفسير بالمأثورء والتفسير بالرأي. 


والتفسير بالمأثور: أقدم النوعين» يفسر معكملده : 


التأويل فى التمُسير بين المعتزليّ والسناي د 


"+ aaa 


أ- بما جاء فى القرآن نفسه» يكون معنى الآية فى موضع آخر أكثر تفصيلا. 

ب- أو با ورد عن النبي مي من تفسير. 

ج- أو با ثبت نقله عن الصحابة والعدول من التابعين مما يتعلق بشرح الآية 
وبذكر سبب نزولها وفيمن نزلت دون الأخذ بالاستنباط والاستنتاج. وهو 
منهج أساسي أصيل إن صح سنده وضبطت روايته كان الرجوع إليه واجبا. 
وعلى هذا فهو أربعة أقسام: 
الأول: تفسير القرآن بالقرآن وهو أفضل الانواع. قال فيه ابن تيمية: «إن قال 

قائل ما أحسن طريق التفسير؟ فالجواب: إن أصح الطرق في ذلك أن يفسر القرآن 

بالقرآن فما أجمل في مكان فإنه قد فسر في موضع آخرء وما اختصر في مكان 

فقد بسط في موضع آخر»' . 
الثاني : تفسير القرآن بالسنةء وهو يلي تفسير القرآن بالقرآن» ورد منه في كتب 
الثالث: تفسير الصحابة وهو كثير» استشهد به ابن جرير الطبري كث يرا في 

تفسيره وغيره من الممسرين» ومن أمثلته : جاء في صحيح البخاري في تفسير 

قوله تعالى: ظوالأنصاب والأزلام ‏ [المائدة: »]4٠‏ قال ابن عباس: الأزلام: 

القداح يقسمون بها في الأمرر. والتصب: أنصاب يذبحون عليه" . 
الرابع : تفسير التابعين» كثر هذا النوع من التفسير لاسيْما فى تفسير الطبري 

المذكورء عد حجة لدى البعض لأخذهم عن الصحابة. 
أما التفسير بالرأي: فهو أن يعتمد المفسر فى تفسيره على رأيه واعتقاده مجتهدا 

مستنبطا مستندا إلى الأصول اللغوية والشرعية. والبحث عن أدلة وقرائن من خارج 

النصن. ليستدل بها عن المعنى أو الحكم أو یرجح أحدها بالقرائن › وذلك لأن معنى 


٠.۳۹ مقدمة في أصول التفسيرء‎ )١( 

)۲( صحيح البسخاري» ج٦‏ ص ٤٤,‏ وانظر الجامع المحيح الملختصرء الحزء الخاص بالتفسيرء تحقيق د. 
مصطفى ديب البغاء دار بن كثير اليمامة» بيروت 1۹۸۷ء تجد نماذج كثيرة استشهد بها للصحابة رضي 
الله عنهم . : 


1 س 


سس التأويل فى التمسير بين المعتزلي والسني 
النص بالآية مثلا لا يعطي: القطع في المعنى أو الحكم المرادء لذلك يحتاج إلى أدلة 
وقرائن خارجة عن ظاهر النص للقطع أو للترجيح» ويكون هذا فيما كان محتملا 
من النص . وقد بينا موقف العلماء من هذا النوع من التفسير' . 
ورغم اختلاف الدارسين في التفسير بالرأي» فإن بعضهم يرى هذا الاختلاف 
كله في اللفظ بين العلماء لا غيرء لهذا لا مانع من أن يكون التفسير بالرأي 
قسمين: أولهما: يوافق كلام العرب وأساليبهم في القول يوافق القرآن والسنة» 
ويراعي شروط التفسير كلها. ويكون المفسر ذا تمكن علمي جيد وصاحب قدرات 
وموهية متمكنا من الاستدلال الاستنباط والترجيح عند. تعارض الادلة» ويكون 
صحيح العقيدة ملتزما بواجباته الدينية لُصوقًا بالأدبيات الإسلامية» يخشى الله 
ويطيعه» وحين يكون التفسير مراعيا لهذه الأصول يصبح جائزاء وهو الذي سماه 
العلماء ممدوحاء فهو تفسير جائز مقيد بقيود". وثانيهما: لا يوافق قوانين اللغة 
العربية والأدلة الشرعية ولا يتوفر على شروط التفسيرء وهو الذي نهي عنه لانه 
موضع ذم. ومما يزيغ بالمفسر عن الصواب: 
- التهجم على بيان مراد الله من كلامه العزيز دون استكمال شروط المفسر وشروط 
التفسير . : 
- التطرق في التفسير إلى ما لا يعلمه إلا الله وحده. 
- مجاراة الهوى . 
- التفسير بخلفية الفرقة أو المذهب المتتمى إليه» فيصبخ المذهب متبوعا والتفسير 
تايعا . 
- القطع في معنى الآية بغير دليل وحجةءٍ قال الله عز وجل: ( وآن تة تقولوا على 
الله ما لا تعلمون © [البقرة : 8 ذكر السيوطي ٠"‏ هذه الأقوال الخمسة عن 


)١(‏ انظر (التفسير والتأويل) من هذا البحث. وكذا ذ. محمد حسين الذهبيء الشير و جا 
ص٤٤۲‏ وما بعدهاء وكذا محمد الصباغء لمحات في علوم القرآن e‏ التفسيرء ص١١٠٠‏ وکل 
موسى إبراهيم الإبراهيمي» تأملات قرآنية» ضا۸ . 

(؟) انظرء المرحلة الثالثة من التفسير من هذا البحث» و د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمقشوونء 5 
ص”767. ۲٣١‏ . 

(۳) انظر الإتقان في علوم القرآن» ج۰۲ ص۱۸۳ . 


سلب )4 


التأويل فى التعسير بين المعترلة والسنت س 


ابن النقيب(١2‏ ثم ذكر عن المرجع نفسه أنواع العلوم في القرآن. يحسن بالمرء أن 
يعرفهاء وبالعالم أن يلتزم حدوده.فيها؛ وهي ثلاثة أقسام: 
الأول: غلم لم يطلع الله عليه أحدا من خلقه وهو ما استأثر به من أسرار كتابه 
من معرفة كنه وغيبه التي لا يعلمها إلا هوء وهذا لا يجوز لأحد الخوض فيه. 
الثاني : علوم أطْلَّمْ الله عز وجل عليها من ارتضى من الأنبياء والرسل . 
الثالث: ما علمه الله تعالى النبي َي من علوم نما ضمنه. القرآن الكريم من 
المعاني الظاهرة والخفيةء أمره الله بتعليمها وهي صنفان: ما يجوز الكلام فيه إلا 
بالسمع كاسباب النزول والناسخ والمنسوخ والقسراءات واللغات وقصص الأمم 
الغابرةء وأخبار ما هو كائن من الحوادث وأمر الحشر والميعاد. وما يؤخذ بالنظر 
والاستد لال والاستنباط والاستخراج من الألفاظ؛ وهو نوعان: نوع اختلفوا في 
جوازه كتأويل الآيات المتشابهات». وآخر اتفقوا عليه وهو الاستتباط من العبارات 
والالفاظ . 
ومن المفسرين بالرأي عند الدارسين: الزمخشري (ت078ه) فى تفسير 
«الكشاف». والفخر الراري (ت505ه) في «مفائيح الغيب؟» والقرطبي 
(ت۷۱٦ه)‏ في «الجامع لأحكام القرآن الكريم»» والبيضاوي (ت840م) في 
«أنوار التنزيل وأسرار التأويل»» والخازن عبد الله بن محمد (ت١٤۷ه)‏ في «لباب 
التأويل في معاني التزيل»". وأبو حيان الأندلسي (ت ٤١‏ ۷ه) في «البحر المحيط 
في التفسير» والسيوطي (ت١١411ه)‏ في «الجلالين؛» والألوسي (ت ۱۲۷۰ ه) في 


)١(‏ هز محمد بن سليمان بن الحسن العلامة جمال الدين أو عبد الله البلخي الأصل المقدسي الحنفي المفسر 

المعروف بابن النقيب (ت1۹۸ه) له تفسير مشهور في نحو مائة مجلد. انظر أحمد بن محمد الادنروي 
. (من علماء القرن الحادي عشر الهجري)؛ .طيقات المفسرين ص 708. 

(؟) انظر السيوطي» الإتقان في علوم القرآنء ج۲» ص۱۸۳ . 

(۳) یری الباحئون أن البيضاوي لم يزد على أن اعتمد على الزمخشري لكنه ينقد مذهبه الاعتزالي وإن كان 

يذهب إلى ما يذهب إليه صاحب الكشاف وأحيانا. وأن تفسير الخازن علاء الدين أو الحسسن مليء 

بالأخبار التاريخية والإسرائليات التي لم يسلم كشير منها أمام ميزان العلم الصحيح والعتل الليم. انظر 

د. محمد حن الذهبي» التفسیر والمفسرون. ج١.‏ ص؟2758 ۲۸۳ ۰۲۹٤‏ 590. 

يقول مثل جزائري :«الداب جيفة ومصارنو حلال.» وهو مثل يضرب للضرة تنتفع بأبناء ضرتها 

وتضمهم. وفي العربية: يأكلون خيرنا ويعبدون غيرنا. 


۳ 


سل التأويل فى التعسير بين المعترلت والسني 


«روح المعاني» وهي تفاسير غلب فيها أصحابها ما برعوا فيه من العلوم ذات النزعة 
العقلية أو الكلامية أو النحوية أو الطابع القصصي أو اللغوي وغيرها. 

ويمكن القول في ضوء هذا: إن التفاسير أخذت عدة اتجاهات: لغوي 
وموضوعي وإشاري وفقهي وفلسفي ومذهبي. 

يشمل الاتجاه اللغوي مسائل اللغة والنحو والإعراب والبلاغة» وقد قسمه بعض 
الدارسين(2 إلى ثلاثة أقسام: الأول: يتعلق بمفردات اللغة تضمن ما تعلق بكتب 
(غريب القرآن)”'2. ولم يعرف من الكتّتب المذكورة فيها سوى «غريب القرآن» لابن 
قتيبة و«غريب القرآن» أو «نزهة القلوب» للسجستاني (ت٠17ه)ء‏ والمفردات في 
غريب القرآن للراغب الاصبهانى (ت۲٠‏ ده). الثانى: تعلق بالدحو ومسائل 
الإعراب”" الثالث: تعلق بالأساليب البيانية وهي تفاسير قصدت إلى كشف وجوه 
الإعجاز القرآني والجمال. وقد تأخر هذا التوجه وحقلاه: القرآن الكريم» وما قام 
به المتكلمون والبلاغيون. 

وأهم ما وصل إلينا منها: «الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في 
وجوه التأويل» للزمخشري (ت078ه). وقد ألفه بناء على طلب جماعة من 


)١(‏ انظر محمد الصباغ. لمحات في علوم القرآن واتجاهات التفسيرء المكتب الإسلامي بيروت» ص٤٤٠‏ وما 
بعدها . 

(۲) قيل: إن ابن عباس أول من ألف في هذا النوع. وقد رجح الدارسون بأنه لم يدون فيه كتاباء وإغا 
جمعت أقواله ممن روى عنه. وألف في هذا النوع أبان بن ثعلب البكري (ت١٤٠ه)ء‏ ومحمد بن 
السائب الكلبي الكوفي (ت57١ها)ء‏ وابن عمسر والسدوسي (ت٤۱۷‏ أو ٠-19ه).,‏ والسكاكى 
(ت147اه) وابن المبارك اليزيدي (ت؟١٠ه).؛‏ والنضر بن شمل (ت”١٠7ه)»‏ وقطرب المستنير 
(ت ١٠١‏ ۲ه)ء والفراء (ت۷١۲ه)ء‏ وأبو عبيدة معمر بن المعنى (ت ١٠۲ه)ء‏ والأخفش الأوسط سعيد 
بن مسعدة (ت115ه)» وأبر عبيدة القاسم بن سلام (ت177ه). وابن سلام الجمحي (ت١171ه)ء‏ 
وابن قتيبة (ت7175ه)؛ وثعلب أحمد بن یحی (ت١141ه):.‏ انظر ابن النديم» الفهرست» ص١٥0 ٠۲‏ 
وكذا محمد الصباغ لمحات في علوم القرآن واتجاهات التفسيرء.ص ١41‏ وما بعدها. 

(۳) ألف فيه على الأشهر: القراء (ت۲۰۷ه)ء والبرد (ت185ه). وتثعلب (١۲۹ه)ء‏ زيحبي بن علي 
التبزيزي ومحمد أو البركات الانباري (ت077ه) انقسم المصنفون فيه زمرتين الأولى اعتبت بالنحو کا 

حيان في البحر المحيط في التفسيرء رالثانية اهتمت بالإعراب كإعراب القرآن للزجاج 

(ت١71ه)‏ وإعراب ثلاثين سورة من القرآن الكريم لابن خالويه (ت ١‏ ۳۷ه)ء والتبيان في إعراب القرآن 

للعكبري (ت515ه). 


184 التأويل فى التفسير بين المعتزلي والسنن سس 


المعتزلة» وهو كتاب لم يسبّق إِلَيْه لأنه بين فيه وجوه الإعجاز في القرآن الكريم 
وبلاغته . إنه أوسع كتاب في استجلاء هذه النواحي الجمالية في القرآنء وإبراز ما 
فيه من أضرب الإعجاز» وهو يثل أضخم تفسير وصلنا من تفاسير المعتزلة. 

وتناول الممسرون في الاتجاه الموضوعي موضوعا واحدا كأن يأخذ الآية 
المتعلقة بهذا الان رل القرل فيها مثل كنتب الاحكام”'"'؛ ومن أبرزها 
«أحكام القرآن» لمحمد بن إدريس الشافعي (ت٤‏ ١7ه)ء‏ و«مجاز القرآن» للشريف 
الرضى . ْ 

وألف في الإشاري التصوفةء وفي التفسير الفقهي كثيرون كالقرطبي» وفي 
التفسير الفلسفي الفارابي» وإخوان الصفاء وابن سينا. 

أما التفسير المذهبي فألف فيه أعلام من فرق: المعتزلة والشيعة والخوارج 
والمتصوفة . 

وبالنظر إلى صلة المعتزلة بالبحث وما يضفيه اسمهم من معاني ودلالات 
وصيت وشهرة ونكهة خاصة نرى بأنهم أولى من غيرهم في أن تعرف عوامل 
ظهورهم وتدرك أصولهم الفكرية لكونهم ذادوا بحنزم عن الإسلام» وتجندوا لرد 
مطاعن المشككين فيه بمنهج يمكن القول فيه بأنهم خبروه من القرآن ذاته الذي يمثل 
محور الثقافة الإسلامية وأساسها المتين» وبلوروا ذلك فيما عرف بعلم الكلام 
فجادلوا وأدلوا بدلوهم في مسائل الجدال المطروحة بجدارة واقتدار -لولا أنهم 
انبهروا لاحقا بالفلسفة وصاروا يطلبونها لذاتها وليست كما كانت فى مستهل 
هبتهم أداة لإفحام الخصوم كيفما كان مشربهم ‏ وبذلك صانوا الدين را مكايد 
الحاقدين عليه والمستغلقة أفهامهم فيه» فساعد ذلك أيضا على نشره والتعريف بهء 
فمن هم المعتزلة؟ وما أصولهم الفكرية؟ وما الأسس التي بنوا عليها تفكيرهم؟ 
ذلك ما سنجيب عليه في الفصل الثاني .. 
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)١(‏ انظر د. صبري متولى؛ منهج أهل السنة في تفسير القرآن الكريم» ص١۳٠‏ وما بعدها. 
)۲( انظر ابن النديم» الفهرست› ص9۷ . 


الفصل الثانو 
في المعتزل/ وأصولهم 
« أولاه عوامل ظهور المعتزلة. 


ه ثانيا: تسمية المعتزلة. 


#ثالثاء الأصول الخمسة. 


ه رابعا: فى الأسس العامة لعلم الكلام. 


٠‏ خامسا: الأدلة. 


— ۷ 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلم والستي 
أولا: عوامل ظهور المعتزلة 


-١‏ فك النزاع بين المسلمين: 

لا تنشأ الظواهر الفكرية في المجتمعات البشرية من فراغ» وإغا تمتد جذورها في 
عمق البيئة التى نشأت فيها. إنها ظواهر يمكن أن تنشأ كذلك مما تفرزه التفاعلات 
الشقافية والفكرية التي تعكسن في الغالب مواقف فكرية تنجر عن التقلبات 
الاجتماعية والسياسية لهذه البيثة. 

وليس لنا أن نتصور الفرق الكلامية بصفتها ظواهر فكرية بارزة خارج هذا 
الإطار وبخاصة فرقة المعتزلة» لأن نشوءها ونموها ونضجها كانت داخل هذه البيئة 
العامة للبصرة التي كانت تمثل مع الكوفة نموذج المدن الراقية» جمعت كنوز 
المدائن وحضارة بابل والحيرة» وهما المديتتان اللتان تركزت فيهما مدنية العراق في 
زمن الأمويين حتى صار لفظ العراق معناه البصرة والكوفة» وهكذا تهيأت هذه 
البيتئة لان تجمع أجناسا وثقافات مختلفة وصراعات فكرية قوية أنتجت تقلبات 
سياسية متواصلة شهدتها في زمن الفتوحات لكونها كانت تشكل مع الكوفة مركزا 
للجيوش الإسلامية» وعرفتها إثر مقتل عثمان. وفي يوم الجمل» وإثر التحكيم بين 
أتباع الإمام علي وأصحاب معاوية" . 

لاشك في أن هذه المعطيات تمشل خضما أنتج تحولات عميقة ما فتئت تنمو 
وتنضج لتنشأ عنها صحوة فكرية وتطلعات جريئة ومواقف تفصح برأيها في كثير 
من القضايا على أساس النظر العقلى لانها إفرازات هذا ا لجو المشحون الذي تميز 
بالجدال والمناظرة منذ أواخر القرن الال الفجري ويداية القرن الثاني في كثير من 
الأماكن والأقاليم» وساعد على ذلك ركود الفتوحات واستقرار الأمصار المفتوحة 
وات 0 المتنوعة وما صادف من مشكلات اجتماعية وثقافية وسياسية 


(۲) انظر د. مهدي oT‏ مدرسة 0 ومنهجها في دراسة اللغة والدحو. دار الرائد العربي » بيزوت» 
ط۳ 1 م ص ۱۲ء ۱۳ . 


4 


يا التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنج سد 


واقتصادية ونزاع وشقاق كان أبرزها نظرا ومناقشة واستصدار أحكام كحكم 
«مرتكب الكبيرة» . 

ولا غرو في أن هذا الموضوع ديني المظهر سياسي المنشأ يعود في أصله إلى 
حوادث : معركة الجمل وصفين اللتين دارتا في الأحق بالخلافة ونجم عن تطور 
هذا الأمر خلاف دار حول الطرف المذنب» فوقع التباين في إطلاق الأحكام ما بين 
- الخوارج والشيعة والمرجثة والمعتزلة . 

إن الخوارج أول من أثار هذه المشكلة في الفكر الإسلامي لاسيما بعد معركة 
صفين بين علي ومعاوية عند التحكيم. أكفروا الإمام عليا والحكمين أبا موسى 
الأشعري وعمرو بن العاصء وقالوا مجمعين «إن كل كبيرة كفرا" ٠‏ بينما أخر 
المرجثة الخالصة”؟ حكم صاحب الكبيرة إلى يوم القيامة. وهم يرون أن الإيمان هو 
التصديق بالقلب في ثقة واطمئنانء وأن الأعمال شيء آخر: هو فعل الجوارح» 
وأن التصديق لا يزيله إتيان الكبيرة» فالمصدق العاصي مؤمن عاص لا یجرده 
عصيانه من إيمانه. عندهم وسيتولى الله حسابهء ويعدّون الخلود في النار خاصا 
اجار أما المؤمن فإن الله يعفو عنه أو يعاقبه ويكون مصيره ة في النهاية اة 


)١(‏ كانت هذه الفكرة تعني معيار الكفر والإيمان بالنسبة إلى الخلفاء ثم امتدت لتصبح معيارا للكفر والإيمان 
للناس جميعاء فارتسمت من هذا المنطلق المبادىء التي أجمعوا عليها في إكفار علي وعثمان والحكمين 
وأصحاب الجمل والراضين بالتحكيم ووجوب الخروج على الحاكم الجائر والإكفار بارتكاب الكبائر. 
انظرء الشهرستاني» الملل والنحل»؛ ج١؛‏ ص ٠۴۳‏ . 

(۲) الأشعري» مقالات الإسلامينء تحقيق مجمد محيئ الدين عبد الحميد. ج١.‏ ص ١57,‏ وكذاء د 
سعيد مراد» مدرسة البصرة الاعتزاليةء ص ٠٤٤‏ . 

(۳) هم أربعة أصناف: : مرجئة الخوارج» والقدريةء والجبرية » والمرجئة الخالصة . 
أخذ لفظ المرجئة من معنيين: الأول للتأخير بمعنى «أرجا) أي أختر. والثاني للإرجاء بمعنى إعطاء الرجاء. 
أرجأت فلانا أي أعطيته الرجاء. ويجوز أن يؤخذ اسم (المرجئة) من المعنى الأول لأنهم كانوا يؤخرون 
:العمل عن البنة وعفد القلث اومن القاتن لأنهع زارا باه لا يضر مع الأعان مب كما لا نفع مع 
الكفر طاعة. وقيل: الإرجاء تأخير حكم صاحب الكبيرة ة ليوم القيامة لا.يحكم عليه في الدنيا 0 
أهل الحنة أو من أهل الشار. انظر البغدادي (ت 48هم).: الفرق بين الفرق» ص۰۲۹ ,۲۰۲ وكذا 

الشهرستاني (ت48 5ه) الملل والنحلء تحقيق أمير على مهنا وعلى حسن فاغور» جاء» ص١١١‏ وما 
بعدها. 

(4) انظر الاشعري؛ مقالات الإسلاميين» ج١.‏ ص ۰.۲۲۹ ۲۳۰١,‏ وكذاء د. عبد الحليم محمودء التفكير 

النلسفي في الإسلام؛ دار المعارف؛ ط۲ء (د.ت)» ص ٠٤١‏ . 


4 كك 


-_ التأويل هى التفسير بين العتزلة والسناتّ 
وقد أجمع الزيدية(١2‏ من الشيعة على خلؤد صاحب الكبيرة في النار”" . 
أما المعتزلة فإنهم أخحذوا موقما مغايرا لما سيق كله. هو منزلة بين المنزلتين» 
فليس مرتكب الكبيرة عندهم مؤمنا ولا كافراء وإنما يسمى 'فاسقا"» وحكمه 
ليس حكم الكافر ولا حكم المؤمن. وإنما يفرد له حكم ثالث وهكذا يكون فى 
المنزلة بين المنزلتين2"7. فافضت هذه المسألة إلى مفاهيم: الإيمان والكفر والفسق. 


إن فصل المرجثة بين الإيمان والعمل فإنهم خالفوا قوله عر وجل: « والعصر 
© إن الإنسان لي خسر ص إلا الذين آمنوا وعملوا الصّالخَات © [العصر: .]١ -١‏ 
بينما جعل الخوارج العمل جزءا من الإيمان لأنهم رأوا أن من وحد وأخل بالواجب 
أو أتى بمحرم فقد كفر كفرا أخرجه عن الدين. وقد ذكر ابن الجوزي (ت0917ه). 
أنهم كفروا من خالفهم في مذهبهم أو ارتكب كبيرة أو قعد عن موافقتهم في 
القعال40) . 


أما الشيغة فلم تجعل العمل جزءا من الإيمان كالخوارج» وإنما جعلت عوضه 
«الإمامية» فناقضت الخوارج في أمرين: الأول: تقديسهم الإمام عليا الذي تكفره 
الخوارج» الثاني: القول «بالتقية الذي تعده الخوارج جبنا وضعفا. 


)١(‏ نسبة لزيد بن علي بن الحسن بن علي بن أبي طالب ٠‏ وهم ثمانية فرق فيما رواه المسعودي (ت 47ه) 
للشيعة: الجارودية والمربثة والأبقرية واليعقوبية والعقبية والأبسرية والجريرية واليمانية» مروج.الذهب 
ومعادن الجوهر. المؤسسة الوطنية للفنون المطبعية؛ ۰۱۹۸٩‏ الجزائر» ج27 ص ,799 وص ,550 
'والزيدية إحدى فرق الشيعة الاربعة التي ظهرت بعد زمان الإمام علي مع الإمامية التي يجمعون فيها أن 
النبي َة نص على ابتخلاف علي باسمه وأظهر ذلك وأعلئه. وأن أكثر الصحابة قد ضلوا بتركهم 
الاقتداء به بعد وفاة الال بء وأن الإمامة لا تكون إلا بنص وتوقيف» وأنها قرابة» وجائز للإمام 
الأخذ «بالتقية». وفرقة الكيسائية يجمعهم القول يأن الدين طاعة رجل. وهم أصحاب كيسان مولى 
الإمام علي بن أبي طالب . وفرقة الغلاة التي يذهب الدارسون أنهم من الملاحدة والشيعة أنفسهم يتبرأون 
منهم: انظرء البغدادي. الفرق بين الفر» ص ١۲ء‏ والشهرستاني» الملل والنحل» ج١.‏ ص 8 وما 
بعدهناء ود. عبد الحليم محموف التفكير الفلسقفي في الإسلامء. ص ٠١۷,‏ و.د. محمد حسين 

الذهبيء التفسير والمفسرون؛ ج37 ص۳ ومابعدها ٠‏ 

(؟) انظر: الأشعريء مقالات الإسلاميين» ج١ء‏ ص ۹١٤۱ء‏ والبقدادي» الغرق بين الفرق» ص 0014 ى 

(۳) انظر: القاضي عبد الجبارء شرح الاصول الخمنسة؛ الشركة الؤطنية للفنون المطبعية» الجزائر ۴٠١١٠‏ 
ص۳۳۷. . والشهر ستاني» الملل والنحل» جا» ص57 . 

(5) انظر تلبيس إبليسء تحقيق د. السيد الجميلي. دار الكتاب العربي ۰ بيروت » 19880هه. ص ١١١‏ . 

(0) التقية : المداراة والمصانعة مبدأ أساسي عندهم وجزء من الدين يكتمونه عن الناس إنه نظام سري يدعون = 


التأويل فى التطسير بين المعتزل2 والسنت س 

لکن لأهل السنة في هذه المسألة موقف آخر: رأوا الحق مع الإمام علي في 
محاربة من حارب. وعدوا أصحاب الجمل مخطئين في قتال علي ولم يروا 
خطأهم كفرا أو فسقا يجردهم من الشهادة. 

ونخلص من هذه المفاهيم إلى أن الخوارج أثروا في المعتزلة لأنهم أيدوهم في 
تسمية المذنبين الخالدين في النار كفرة» فكلاهما يعد كافرا تارك الواجبات والمقدم 
على المفاسد والمقبحات -وهي حال الفاسق-'. ويتجلى هذا التأثير في موافقة 
واصل وعمرو ابن عبيد الخوارج في تأبيد عقاب صاحب الكبيرة في الثار مع 
قولهما بأنه موحد وليس بمشرك ولا كافرء ولهذا قيل للمعتزلة: إنهم مخانيث 
الخوارج لأن الخوارج خلدوا أصحاب الذنوب في النار» وسموهم كفرة 
وحاربوهم» وخلدهم المعتزلة كذلك”" إلا أنهم لم يجرؤوا على تسميتهم كفرة 
وعلى قتال فرقة منهم فضلا عن قتال مخالفيهم. ولكن كيف يكن أن نفهم 
موافقة المعتزلة لهم في هذا التوجه وهم الذين سموا مرتكب الذنب «لا مؤمنا ولا 
كافرا» وأن له حكما ثالثا؟ ألا يطرح هذا شيئا من التناقض؟ الجراب هو أن واصل ر 


ابن عطاء وضح المقصود حين قال: إن صاحب الكبيرة إذا خرج من الدنيا عن غير 
00 


سك .97 


توبة يمخفف عنه العذاب» وتكون دركته فرق دركة الكفار 


ويلتقي المعتزلة مع الخوارج أيضا في الإمامة بأنها اختيار من الأمة يفؤض لها 
اختيار من يطبق أحكام الله سواء كان من قريش أم من المسلمين؛ والمهم أن يكون 
عدلا مؤمنا دون مراعاة نسب» وذلك ما يلزم في كل عصرء وبهذا اتفقوا كذلك 
مع السنة لأنهم يرون الوصول إلى سدة الحكم ناتجا عن موافقة الأمة ومبايعتها أو 


= فيه لإمامهم المختفي خفية رغم إظهارهم الطاعة لمن بيده الحكم» فإذا ما أصبحرا في موقف قوة ثاروا 
بالسلاح على الدولة القائمة الظالمة في نظرهم. انظر الأشعري» مقالات الإسلاميينء تحقيق هلموت 
ريترء دار إحياء التراث العربي؛ ص ,و ۷۰ ,¥ 2 مححد حون e‏ التفسير والمفسرون؛ ج 
ص۰۸ 4. وکذاء ج۳ ص ۱۸۰ . 

(۱) انظر : البغدادي. الفرق بين الفرق».. ص۹١٠‏ . 

(؟) انظر: القاضي عبد الجبار» شرح الاصول الخمسةء ج۰۲ ص98 507. 

٠ .١١۷ص انظر: اليغدادي» الفرق بين الغرق»‎ ) ٠ 

(4) انظر: م ن» ص 1۹ . 

)0( انظر : الشهرستاني» الملل والنحل» جا ص۲٦۰1‏ 1۳ 


الاسم 


مس التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت 
اتتخابها. يبقى الشيعة الذين قصروا الإمامة على أولاد الإمام على من فاطمة 
الاختلاف وقواة» ونتج. عنه متنازعون انضووا في هذه الفرق السابقة التي يأتي فيها 
موقف المعتزلة في المنزلة بين المنزلتين ليعكس توجها يهدف في أساسه إلى وضع 
حل للنزاع القائم متطلعين به إلى إرضاء الأطراف كلها سواء بالنسبة إلى عثمان 
وقاتليه وخاذليه('2 أم بالنسبة إلى أصحاب الجمل والتلاعنين» فقالوا فى عثمان 
ومن قتله وخذله: لا يخلو أحد الطرفين من الفسق والخطأ دون أن يعينوا ذلك. 
وهو ما قالوه في أصحاب الجمل وفي المتلاعنين . وهو المبدأ الذي قال به واصل بن 
عطاء واعتمده أيضا لفك النزاع الدائر حول الخلافةء وت بإزاء هذا أمام أمرين: 

الأول: قول بعض الدارسين إن تأثيرالخوارج في المعتزلة شارك في نشأة 
الاعتزال و 

الثاني: قول غيرهم إن ظهور المعتزلة تزامن مع مشاكل حيوية كأنهم قاموا لحلها 
بذاك المبدأ الذي توسطوا فيه تقريبا بين المتنازعين. متوسمين إرضاء الأطراف 
كلها" . وعلى هذا يكون ظهورهم قد ارتبط بمحاولة حسم الخلاف بين المسلمين 
وحله. لأن مواقف الخوارج وسلف الأمة من التابعين والمرجئة لم تكن تعكس 
حلولا مقنعة للناس لذا يبدو أن المعتزلة.أرادوا طرح البديل في الحكم المعروف فيما 
حدث بين واصل وأستاذه الحسن البصري بإجماع أغلب الدارسين ليكون مبداً 
ظهورهم كاتجاه فكري عقيدي““ . 

ولكن ابن الراوندي اتهم ١‏ لعسبتزلة من خلال واصل بن عطاء بالخروج عن 
الإجماع الذي رأى الحق فيه لا يخرج في «مرتكب الكبيرة» عن أحد ثلاثة 
الأقاويل: قول الخوارج في الإكفار وقول المرجئة؛ وقول الحسن البصري في 
النفاق . ' وقد رد عليه الخياط : إن واصل بن-عطاء -رحمه الله- .لم يحدث قولا 
)١(‏ نظر: ازهدي جار الله المعتزلةء ص۲۷ . 
(۲( انظر : د. سعيد مراد» مدرسة البصرة الاعتزالية » ص ۰ 
(۳) انظر: زهدي جار اللهء المعتزلة» ص۲۸ . 
)٤(‏ انظر : البغدادي» الفرق بين الفرقء ص ,۱۸ وكذاء الشهرستاتي. الملل والنحلء تحقيق أمير علي مهنا 

وعلي حسن فاغور ج۱ ص ٦۲-٣۱‏ . 


التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت س 
لم تكن الأمة تقول به فيكون قد خرج من الإجماع؛ ولكنه وجد الأمة مجتمعه 
على تسمية أهل الكبائر بالفسق والفجور مختلفة فيما سوى ذلك من أسمائهم. 
فأخذ با أجمعوا عليه وأمسك عما اختلفوا فيه ونفهم من هذا أن واصل بن 
عطاء أراد توحيد الفرق بهذا. وهو فيما يبدو قد تصور قبوله منهم جمعيا. ولا 
نرى تأثره في هذا الموقف بفكرة الوسط الاخلاقي عند أرسطو الذي يذكر له 
بعضهم قوله في أحد حكمه: ١لا‏ فضيلة إلا في التوسط“' أو «الفضيلة وسط بين 
طرفين؛ ولا بقول أفلاطون في بعض محاوراته بمنزلة بين الحسن والقبح على أساس 
«أن الشيء إذا كان غير حسن فليس من الضروري أن يكون قبيحاء"» وإنما كان 
تأثره بقيم القرآن الكريم والسنة النبوية التي دعت إلى الاعتدال والتوسط لأن تأثير 
الفلسفة اليونانية لم يكن إلا لاحقا بدءا من الكتب التي ترجمها حنين بن إسحاق 
(ت ۲٣۰‏ أو 7ه) وغيره. وهي الترجمة التي أثبتها التاريخ ولم يكن للمذكور 
فيها قبلها هذا النبت27). 
"- التأثر بالقرآن الكريم: 

تعد المنزلة. بين المنزلتين الأساس الأول الذي قام عليه المعستزلة» فهو بمثابة المسألة 
الأخلاقية التي أحدثت ترابطا وانسجاما بينهم لكنهم علموا أن استمرارهم كفرقة 
منظمة لابد من أن يبنى على مباديء عقلية أخلاقية مؤبسة على العدل والحق أو 
على ما شاكل ذلك من القيم والمئل» وهو ما عرف عندهم «بالأصول الخمسة» التي 
سنخصها بالتفصيل المناسب: فيما يأتى من هذا البحث» ولكننا نقول الآن: إنه لا 
يستحق عندهم اسم الاعتزال إلا لمن قال بها مسجتمعة لأنها الخط العام للفكر 
الاعتزالي الذي اتفقوا عليه رغم اختلافهم في المسائل الفرعية. وهم عملوا على 
نشر الأفكار التي تتضمنها أصولهم بين المسلمين بخاصة في زمن المأمون. الذي 


رف 


٠ الانتصار» ص۳۳۷.‎ )١( 

شف انظر: ول ديورانت» قصة الفلسفة» مكتبة المعارف» بيروت» ط٥‏ 108١ه‏ 1946م. ترجمة د. فتح 
الله محمد المشعشع» ص487- ۸۸- ۸۹ . 

(۳) انظر: زهدي جار الله» المعتزلة» ص 58- ٠٤‏ . 

(4) انظر: القسطنطيني مصطفى بن عبد الله» كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون» دار الكتب الععلمية؛ 
بیروت ۱۹۹۲م» ج١ء‏ ص7١7-‏ 1۸1 . وكذا دي بور تاريخ الفلسفة في الإسلام؛ صة؛ . 


0ك التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنة EIR Ec tae Sahl EFKAN ESE TEEPE PREY NEDA EOF AES MIREN‏ وو م 


مثل أزهى فتراتهم إلا أنهم عمدوا بعد أسلوب الإقناع والحجة في عهده إلى إكراه 
الناس على اعتناق أصولهم فناقضوا بهذا أحد مبادئهم وهو «حرية الاختيارا. 

وإذا كانت رقعة الفتوحات قد اتسعت للمسلمين؛ فإنهم عثروا فيها على ناس 

تدين بديانات شتی : : يهودية ومسيحية وجو نة وصابئة و : 0 فتعايشوا 

معهم» ويمكن أن يكونوا تأثروا ببعض آرائهم لمحافظة yT‏ 
عقائدهم القديمة أو لأنهم دخلوا و في الإسلام بغير إيمان صادق ولهدف أو بدافع 
الحقد لمحاربته والكيد له من الداخلء لهذا لما عم الجدال بين المسلمين وجد 
أصحاب تلك الديانات الفرصة ليثيروا معتقداتهم في الناس» وهم الذين دخل 
بعضهم الإسلام حقدا عليه وعلى أتباعه لأنه أزاح ملكهم وقوض أركانهء وهو ما 
جعلهم يحاربونه من الداخل بترويج ما يتنافى مع العقيدة الإسلامية. ولم تكن 
مسائل الإلهيات على حيويتها معهودة الطرح بين المسلمين قبلء فشعروا بالارتياب 
أمامهاء وامتنعوا عن الخوض فيها مكتفين بما في القرآن الكريم والسنة الشريفة في 
الأول» وأبوا البحث الديني خارجها وردوا الجدل فيهء لأنهم كانوا متمسكين 
بالإيمان المؤسس على النقل . 

ر اة مق ل كن تعب :هله ااا ات الا بات تلن ر 
في الاستطلاع» وحبًّا في المعرفة فاستقصاها ودقق فيها باحثا وممحصا ليقارنها 
لاحقا بالتعاليم الإسلامية وهم الموسومون بالقدرية الأوائل والمعتزلة بعد ذلك 
والجهمية. لان مقارعة الخصم تلزم الدراية بأدواته وبمنهجه وبتنظيمهء لهذا 
توسع هؤلاء في العلوم وشغفوا بالفلسفة» وكلفوا. بالآدب ليقدروا على محاجة 
المخالفين وإفحامهم دفاعا عن الدين الإسلامي ونصرة بدأ التوحيد وهي النية التي 
ساورت المعستزلة أصلا واعتّرف لهم بها. قال جولد زيهر: «كانوا يهدفون إلى 
(1) ذكر الشهرستاني أهم فرق لمجوسية: الثنوية الزرادشتية TS‏ انظر 

الملل والنحل» ج۱ ص٤۲۷‏ وما بعدها. 

(۲) الصابثة أو الصابئون جمع صابيء من مال وانتقل إلى دين آخر وانظر م ت جاء ص۲۷۹ ., 
(۳) كانت قبل الإسلام وهي من القائلين إا انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص۰٠۲۷‏ 7 بعدها. 


(6) نظر: زهدي جار اللهء المعتزلةء ص۳۰ : غلب لقب الجسهمية على المعتزلة فيي زمن خلافة المأمون» 
ن فى ألقاب المعتزلة من هذا البحث لاحقا كيف تبرم المعتزلة منه. 
وسنبين في ألقاب المعتزلة من ر 


س ۷٤‏ التأويل فى التضسير بين المعتزلنَ والسنت عل 


مقصد نبيل أن يحفظوا كلام الله الذي يقدسونه من مطاعن المتشككين على وجه 
يطابق العقل2٠١2‏ ثم قال: «لم يصدروا عن حرية الرأي بل عن الورع والتقوى»”" . 

ولكن نود الوقوف عند أثر هذه المعتقدات في المعتزلة» فقد ذكر الشهرستاني 
اتفاق المعتزلة مع الزرادشتية من الفرس في الجبر والاختيار في أن الله لا يفعل 
الشرء ولا يحق أن ينسب إليه"» فهل كان هذا يقطع في أخذ العتزلة عنهم في 
الجبر والاختيار رغم ذهاب أحمد أمين إلى هذا أيضا حين قال: «وقول المعتزلة في 
الجبر والاختيار (. .) مأخوذ من هذه الديانة»؟ . 

' أما التأثر بالفرق اليهودية فإن الدارسين ذكروا مشابهة بين المستزلة وفرقتي 
«المقاربة واليوذعانية» فى إثبات الفعل حقيقة لعب فأنت تجد الدارسين يقولون 
بمشابهة المعتزلة لهذه الفرقة أو تلك أو اتفاقها معاء وكأنهم يقصدون تأثرهم بها. 

وهو ما نجده لدی الشهرستاني الذي بين شبه مذهب أبي هاشم بن الجبائي 
(ت١۲ه)‏ لمذهب نسطور الذي انتشر انتشارا واسعا. قال: «وأشيه المذاهمب 
بمذهب نسطور في أحوال أبي هاش من المعتزلة» فإنه يشبت فين مختلفة 
لشيء واحد ويعني بقوله واحدء يعني الإله. قال: هو واحد بالجوهرء أي ليس 


. ١۳۳ مذاهب التفسير الإسلامی» ص‎ )١( 

.)من ص .۱۴٤‏ ۰ 

(۴) انظر قواعد هذا المذهب: أ. للعالم قواعد قانونية يسير عليها. وظواهر طبيعية ثابنة. ب. وجود نزاع بين 
القوى المختلفة: الخير والشر والصلاح والفاد والطهارة والخبث وهي حاصلة من امتزاج النور والظلمة 
وامتزاجها علة وجود العالم. وهما يتقاومان إلى غاية غلبة النرر للظلمة والخير للشر. الملل والنحل» 
ج١اء‏ ص١758.‏ وكذا أحمد أمين» فجر الإسلام» ص .٠١١‏ وكذاد. سعيد مرادء مدرسة البصرة 
الاعتزالية ص٣٠‏ وما بعدها. 

(4) فجر الإسلام» ص 8 .٠١‏ 

٠74 انظر الشهرستاني: الملل والنحلء ج١ء ص ,708 ود. سعيد مرادء مدرسة البصرة الاعتزاليةء ص‎ (٠ 

وما بعدها. و'المقاربة واليسوذعانية" : نسبوا إلى يرذعان من همدانء فيل: كان اسمه يهوذا. حث على 
الزهد وتكشير الصلاة والنهي عن اللحوم وتعظيم أمر الداعي» وزعم أن للتوراة ظاهرا وباطنا وتنزيلا 
٠‏ وتأويلاء وقد خالف يتأويلاته عامة اليهود وخالفهم في التشبيه وأثبت الفعل للعبد. وقدر الثواب والعقاب 
عليه . وهم في اليهود كالباطنية في المسلمين. انظر الشهرستانيء الملل والنحل» ص۸١۲‏ وهامش رقم . 

(5) انظر فرقة الحبائيةء البغدادي» الفرق بين الفرق» ص”87١184-1‏ وما بعدهاء والشسهرستاني. الملل 

والنحلء ج١٠‏ ص١4‏ إلى ٩٩‏ . 4 
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سس التأويل فى التفسير بين المعترلم والستي 


هو مركب من جتسين بل هو بسيط وواحد. ويعني بالحياة والعلم أقنومين جوهرين 
أي أصلين مبدأين للعالم ثم فسر العلم بالنطق والكلمة ويرجع منتهى كلامه إلى 
إثبات كونه تعالى موجوداء حياء ناطقا كما تقول الفلاسفة في حد الإنسان إلا أن 
هذه المعاني تتغاير في الإنسان لكونه جوهرا مركبا وهو جوهر بسيط غير مركب:7) 
وقال نسطور": إن الله واحد ذو أقسانيم ثلاثة ليست زائدة عن ذات الله ولا هي 
هو واتحدت الكلمة بجسد عيسى -عليه السلام- لا على طريق الامتزاج كما قالت 
الملكانية2"9» ولا عن طريق الظهور كما قالت اليعقوبية“ الذين ذهبوا إلى أن 
الكلمة اتقلبت لحما ودماء فصار الإله هو المسيح وهو الظاهر بجسده بل هو هو. 
وقد أخبرنا عنهم القرآن الكريم بقوله عز وجل: < لَقَد كر الذين قَانُوا إن الله ثالث 
ثلاثة 4 [المائدة: “/7]. 


يدان إن السظرة لم يكن رصع تار رى الي اللكانية وال رر 
واليعقوبية من طريق المتاجرة والحروب» وإما عرف كذلك حوارا بني على الحجة 
وأسّس على الموعظة الحسنة حين فتحه المسلمون الذين حرصوا على تنفيذ قوله 
تعالى: < لا إكراة في الدين قد تبين الرشد من الي [البقرة: 151]. وهكذا داب 
الحوار الإسلامي مع فرق هذا الإقليم ومعتقدات المذاهب الشائعة فيه بمفهوم التفسير 
الأسطوري للوجودء وهو مفهوم رفضه الإسلام؛ لأن الإسلام يرفع من قيمة 


(١)لملل‏ والنحل» ج۰۱ ص۲۹۹ . 

(۲) قيل: حكيم ظهر في زمن المأمون وإليه ينسب مذهب التسطورية» تصرف في الإنجيل وحكم فيه رأيه 
ققال : الله واحد ذو أقاليمم ثلاثة: الوجود والعلم والحياة. وقيل كان بطريك بالقسطنطينية . قال ببدعته 
في القرن الخامس حين اعترض على تسمية مريم العذراء بوالدة الإله. انظر ابن خزم الفصل في الملل 
والأهواء والنحلء ج١ء‏ ص ٠١٠,‏ والشهرستاني» الملل والنحل» ج١.‏ ص ۲٠۸,‏ رالقرطبي» الإعلام بما 
في دين النصارى» ص۳٤۲٠‏ وابن تيمية؛ الجواب الصحيح» ج٤‏ ص -۲٤۹-۸۷‏ 7501 

(۳) قبل نسنبة إلى ملك الروم وهي فرقة تقول إن الله اسم لشلاثة معان فهو واحد ثلانة وثلآثة واحد . وقل رد 
عليهم القرآن الكريم « لقد كقر الذين قائرا إن الله ثالث ثلاثو [المائدة: لاغ انظر : الشهرستاني» الملل" ٠‏ 
والنحلء ج١.‏ ص٦٠٢۲‏ وما بعدها . وكذا الباقلاني» كتاب التمهيد. ٠‏ عن بتصحيحة ونشره الاب 
رنتشازد» يوسف السيسرعي؛ المكتبة الشرقية» بيروت ۱0۷ اباب الكلام عليهم في الأقانيم)» ص۷۹ 
وما بعدها. وكذا د. سعيد مرادء مدرسة البصرة الاعتزالية» ص۸۲. 

(؛) الشهرستاني» الملل والنحل» ج۰۱ ص۱٣۲‏ إلى ص ۲۷۷. ش 


N —‏ التأويل فى التفسير بين المعتزلن والسنيٌ د 


الإنسان» ويدعوه إلى التجديد؛ واعتماد العقل في النظر والتبصرء لذلك سخر من 
الخرافة التي تمسكت بها معتقدات ليست قليلة قبل الإسلام» وحرص على الربط 

بين العقل والإيمان وواجه المجسمين بقوله سبحانه : ل ليس كمثله شيء 4 000 
1۱[ «لا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار» [الأنعام: ١١٠]ء‏ وتحدى الإثنينة 
والقول بالتعدد وفكرة الأقانيم . ويظهر ذلك في السور المكية . 

ورد على اليهود والنصارى: ل وقالت اليهود عزير ابن الله وقالت النَصَارَى المبيح 
ابن الله ذلك فرلهم بأفراههم يضاهدون قول الذين كروا من قبل الهم الله أن 
يؤَفكُوبٍ 4 [التوبة : ]٠‏ وغيرها من الآيات الكريمّة التى ردت على هذه المعتقدات 
الزائغة الباطلة في حو ار هاديء وجدال قائم على الإقناع والبرهان والدليل. 

وهكذا زاد الإسلام البصرة تميزا في حركتها الفكرية والثقافية با أضفاه على 
يتتها من عقلية خاصة ومنهج متميز وعقيدة موحدة7" : في الوقت الذي كانت تموج' 
في جو المجسمة والمشبهة والقائلين بالتعدد متخذا من : نص القرآن الكريم والحديث 
المروي عن الرسول بيا أساسا للحوار والحسم في الجدال. 

وإن ذهب بعض الدارسين مثل سعيد مراد وزهدي(" جار الله وغيرهما إلى 
القول بتأثر المعتزلة بما سبقهم من معتقدات ومذاهبء فنحن لا نجرم به» ولكن 
ليس معنى هذا أننا ننكر تسرب ثقافات هذه الأمم وبعض معتقداتها إلى المسلمين 
عمن أسلم منهم لأننا ذكرنا أنهم أصناف: داخل في الإسلام بحسن قصد وداخل 
مارب ووصولية وداخل بدافع الحقد والكيد. وإنما نرى ما رآه أخمد أمين في رده 
على المستشرق (فون كريمر) الذي ذكر أن فرقة المعتزلة نشأت من النصرانية من ذاك 
الجدل الذي وقع بين آباء الكنيسة في مسألة القدر وصفات الله تعالى. قال أحمد 
أمين: «لا أرى هذا الرأي بل أرى أن مسألة القدر صدرت عن المسلمين أنفسه ۲ 
10 انطو الباقلاني» كتاب التمهيد» ص ٠١‏ وما بعدها. 
(1) نتبه إلى أن العقيدة الإسلامية تتفق مع العقيدة التي نادى بها أنبياء بني إسرائيل بتوحيدهم وإثبات الصفات 

واليوم الآخر وتنزيههم الانبياء عن كل نقص وتباين منعها للا الحقها من تحزيف في التوراة. انظر: د. 

علي عبد الفتاح المغربيء الفرق الكلامية الإسلامية» ص٤۷‏ وما بعدها. 


)۳( انظر: مدرسة البصرة الاعتزالية » ص7١‏ وما بعدها. وكذا المعتزلة. ص۲۹ وما بعدها. 
(+)ضحى الإسلام» جا ص ۳٤٤,‏ وكذا زهدي جار الله » المعترلة» ص١٤‏ . 


— ۷ 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنات 
لتضمن القرآن الكريم آيات ظاهرها الجبر كقوله سبحانه: ف( فمنهم من هدى الله 
ومنهم من حقّت عليه الضلالة ي [النحل: ١۳]ء‏ وغيرها من الآيات التي ظاهرها 
الاختيار: فمن شاء فليؤمن ومن شاء فيفر [الكهف :۲۹] وأشار إلى الأحاديث 
النبوية التي تعرضت إلى القدر قبل أن يفتح المسلمون الشام والعراق'. وهذا يؤكد 
قدم فكرة القضاء والقدر لدى المسلمين» ولا يعدو أن تكون المسألة فكرة تحدث 
حول كل دين فهي تنوولت في اليهودية والنصرانية والمجوسية ناهيك أنّ أغلب 
أصول المعتزلة قد وضعت أول ما وضعت للرد على مخالفيهم من المسلمين كجهم 
ابن صفوان (ت78١ه)""2‏ ثم على مخالفيهم من النصارى واليهود والفرس 

وعليه» فإن النص القرآني با حواه من حقائق الإيمان وخصائص الشريعة 
الإسلامية تعد من العوامل الأساسية التي صقلت الذهنية الإسلامية» «وكونت 
عقليتهاء وميزت منهجها في تحصيل المعارف»» يدل على ذلك رقي العلوم 
الإنسانية وانطلاقها في مدارسة القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة. إن هذه 
المعالم النقية بما تتضمنه من روح التجديد لهي الاصل الحقيقي في نظرنا لظهور 
المعتزلة . 

- الدفاع عن الإسلام والرد على المخالفين: ‏ 

لقد خالفت فرق ومذاهب كثيرة تعاليم الإسلام وقواعده» وهي ترجع في 
أصولها إلى اليهود والتصارى والفرس»› فحرصت الفرق الإسلامية الاولى» 
وبتخاصة المعتزلة» علي القيام بدور الدفاع الديني والرد على المخالفين ممن أدرك 
الألوهية على أساس التشبيه أو الجدل في مسألة القدر (حرية الإرادة). بين الله 
تعالى تفاوتا في النظر بين هذه المعتقدات بالنسبة إلى الإسلام» فقال سبحانه في 
أهل الكتاب :ولا جادُوا أهل الكتاب إلا بالتي هي أحسن إل الذين موا منهم وقُولوا 
آمنًا الذي أنزل إليتا وأنزل يكم وإلهنا وإلهكم واحد ونحن له مسلمون 4 [العنكبوت: 


.۳٣۹ص منء ج۰۱‎ )١( 

(۲) أبو محرز رأس الجبريةء ظهر معتقده في ترمذء» قتل في آخر ملك بتي أمية. وافق الممتزلة في تفي 
الصفات الأزلية وزاد عليهم أشياء. انظر البغدادي؛ الفرق بين الفرقء» ص۲۱۱ 5١15‏ 0117 5 
6 وكذاء الشهرستاني. الملل والنحلء ج۰۱ ص۷٩۰‏ ۰۹۸ 44. 


YA سب‎ 


التأويل فى التنفسير بين المعتزلي والسن = 
١‏ فالأمر بحسن معاملتهم واضح» وقال في النصارى: فإ ولتجدن أفربهم مُودَة 
لين آهنوا الذين فَانوا إن نصارى ‏ [امائدة: 87]. أما اليهود المشركون فقال فيهم 
عز وجل: َجدنٌ اشد الاس عداوة للّذين آمنوا اليّهود والّذين أشركرا » [المائدة: 
«[۸Y‏ عالدنا ند ا تدل عليه أفعالهم إلى زماننا. 

وأضاف بعض الدارسين خطرا أشد على الإسلام والمسلمين وهي البدع 
والضلالاات التي نشرها المتظاهرون بالإسلام فى مجتمعه كيدا ومكرا وحقدا من 
هؤلاء .الفارسبين7 الذين حرّ في نفوسهم زوال مجدهم أو فل أفول دولتهم بسبب 
الإسلام والمسلمين لذا حاربوهما دينا ودولة بالتفريق بين المسلمين من خلال 
الرافضة (D2‏ والجهمية97) الجبرية و 2 (O ggg‏ وكل فرق المجوسية )00 ليشوهوا عقيدة 
الإسلام ويزعزعوا كيان دولته» فكان هذا عاملا من العوامل القوية لظهور المعتزلة 
كي يصدوا حبائل هذه الفرق ويهتكوا غوامضيها وأسرارها ويفضحوا ضلالها وهم 
سعوا لهذه الغاية بتأليف الكتب التي ترد عليهم أو باللجوء إلى مناظرة أهلها. 
وكان واصل متصدرا لهذا الدور وتبعه عمرو بن عبيد وأبو هذيل العلأف صاحب 
الجهود الكبرى في هذا المسعى» والنظام وغيرهم من المعتزلة الذين تجندوا لخدمة 
الدين في هذا المقصد على وجه يوافق العقل دون أن يتنصلوا عن قصد من النقل 


.٤)۷ ء٤1‎ ء٤١‎ ء٤٤ انظر: رهدي جار اللهء المعتزلة» ص‎ )١( 

(۲)سموا رافضة لرفضهم إمامة أبي بكر وعمر. أو لأنهم رفضوا الدين» وقيل: إن زيدا لما ناظره الإمامية في 
إمامة الشيخين ورأوه يقول بإمامتهما دون تبرؤ منهما تفرقوا عنه» فقال لهم: «رفضتموني» لهذاء سموا 
رافضة لقول زيد لهم: «رفضتموني». انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين »ج۰۱ ص۱۳۷» ص۸۸ 
ص, ۸٩‏ وقیل : لتوليهم اهل البيت سموا رافضةء لهذا قال الشافعي: 
إن كان 1 آل محمد هيد النقلان أني رافضي 
وانظر البغدادي: الفرق بين الفرق» ص١۲ Ey‏ ابن خلدون.ء المقدمةء ص١١٠‏ . وقد سبق أن ذكرنا 
أهم فرقها. 

(۳) سبق التعريف به. 

(1) هم أصحاب الاثنين الارليين: النور والظلمة. انظر ان التديم» الفسهسرزستء. صن,08؛ وكذاء 
الشهرستاني؛ الملل والنحل» ج۰۱ ص0٠19.‏ 

(5) هم عبدة النيران القائلون بأن للعالم أصلين: نور وظلمة. وقيل: المجوس في الأصل النجوس لتدينهم 
باستعمال النجاسات وهم أقدم الطرائف أصلهم من فارس» نبغوا في علم الننجوم. انظر الملل 
والنحلء ج١.‏ ص٤۲۷‏ وكذا هامش رقم 7. 


8 س 


س التأويل فى التكسير بين المعتزلي والستي 
أو أن يقدموا على فهم النص القرآني باتجاه ناقد حر. وهو ما لا يجوز صدقه على 
أوائلهم في أقل تقدير”'2. وبهذه التعبئة من أجل الدفاع عن الذين والرد على 
المخالفين غدوا ملجأ الخلفاء لمجادلة معارضي الإسلام»ء فاستعان المأمون بثمامة بن 
ملك السند لناظرة السمني. وسعوا مع ذلك إلى الدعوة للإسلام بأنفسهم أو 
بمرسولين على الرغم من أن هذه المحمدة مفصلة في تآليفهم وملمح إليها في 
غيرها لا غير. 
٤‏ - التحكم في أدوات المناظرة: 

تسلحت اليهودية والنصرانية والمجوسية بالفلسفة ومرجت ديانتها بها ورتبتها 
على أصولها فدرسها المعتزلة وتمرسوا بها ليجابهوا هؤلاء الخصوم بأدلة عقلية غير 
مكتفين بالادلة النقلية لأن المخالفين لا يؤمنون بهاء فساعدهم هذا التوجه على 
يحققون الدفاع عن الدين من ناحية ويقربونه من أفهام الأمم والشعوب من ناحية 
ثانية» وهذا يزيد من انتشاره وذيوعه. بيد أن مسعاهم في خدمة الدين انصرف 
لاحقا إلى المباحث الفلسفية كالتوفيق بين الدين والفلسفة والتعامل مع أقوال 
فلاسفة اليونان باعتبارها مكملة للدين! والميل إلى المسائل العقلية الصرفة كالجوهر 
والعرض والحركة والسكون. وقد تسلم لواءها بعدهم الفلاسفة مثل الكندي 
(ت؟6١؟ه)‏ والفارابي (ت۴۳۹ھ)» وابن رشد (تهؤوههم). 

ثانيا: تسمية المعتزلة 

رأينا العوامل العامة التي آثرت في ظهورالمعنتزلة ونشأتهم ولكن ما الأسباب 
التى أدت إلى تسميتهم بالاعتزال؟ 7 

كشفت الظروف التى مثلت صدر الإسلام وما بعدها بقليل أن الدلالة اللغوية 
للفظ الاعتزال كان المعني الوارد في القرآن الكتريم بمعنى التنحي. قال الله عز 
وجل :2 إِنْهِم عن السمع لمعزولون 4 [الشعراء: ]1١7‏ أي لا رموا بالنجوم منعوا من 


(۱) انظر: جولد زيهر » مذاهب التفسير الإسلامى» ص ۱۳٣۳‏ . 


: د ا 0 
السمع. وقال عز وجل :ل وإن لم تمنوا لي فاعتعزلون) [الدخان: ]۲١‏ أي لم 
تؤمنوا بي فلا تكونوا علي ولا معي . قال الزمخشري يفسرها: فلا موالاة بيني 
وبين من لم يؤمن فتنحوا عني واقطعوا أسباب الوصلة عني» غير أن تطور 
الأحداث السياسية والاجتماعية المصطبغة بالدين جعلته يدل لاحقا على ذلك 
الموقف السلبي غير المتوافق مع الفكر الإيجابي الذي يحترم الدين ويلتزم بقواعده 
وأخلاقه. وهو موقف بعض الصحابة حين اعتزلوا الفتنة لكي لا يتورطوا فيما 
يبعدهم عن جوهر الدين» لكن واصل بن عطاء وعمرو بسن عبيد منحا الاعتزال 
بعدا فكريا مميزا مبنيا على نظرة عقلية ليست بعيدة عن الصورة المنطقية: . 

فإذا كان هذا يكشف تحولا دلاليا لمفهوم الاعتزال في خضم تلك الأحداث حتى 
واصل بن عطاء» فمتى ظهر اسم الاعتزال والمعتزلة ظهورا تاريخيا رسميا؟ 

لقد اختلف المؤرخون والدارسون في أصل منشإ الاعتزال» فمنهم من رده إلى 
الظروف السياسية» وبعضهم ربطه بالزهد والعزوف عن منافع الدنيا وبهارجها 
وجعله البعض الآخر مرتبطا بموقف ديني ذي غاية سياسية» ورآهم غير هؤلاء وقفا 
على تلك القضية التي ذهبت جز الدراسات إلى ذكرهاء. وهي المشارة في مجلس 
الحسن البصري في القدر والمنزلة بين المنزلتين مع تلميذه واصل الذي انضم إليه 
عمرو بن عبيد'"2 وغيره من رأى هذا الرأي. 

إن من رد تسمية الاعتزال إلى الظروف السياسية7(" ربطها بما ذكره الطبري( 
في مراسلة قيس بن سعد (ت١5ه)‏ للإمام علي بن أبي طالب يخبره عن رجال 
معتزلين طلبوا منه الكف عنهم ولأن يتركهم وحالهم إلى وضع يكون فيهم بعد 
ذلك رأي. فذكر له بأنه لا ينوي التعجيل في حربهم بل فضل ملاينتهم بين ذلك 
لعل الله يفرق بينهم وبين ضلالهم. 
)١(‏ الكشاف؛. ج۳٠‏ ص ٥۰۳‏ . 
() انظر: البغدادي» الفرق بين الفرق» ص ۲۰» .٠١١١١١١۸‏ 
٠‏ () انظر أحمد أمينء فجر الإسلام» ص ٠۹ء‏ وكذا د. سعيد مراد. مدرسة البصرة الاعستزالية؛ ص۱۹ . 

وكذا د. نصر حامد أبو زيدء الانجاه العقلي في النفسير - دراسة في قضية المجاز في القرآن عند المعتزلةء 

ص ١١‏ وما بعدها. 
(4) تاريخ الرسل والملوك؛ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم: دار المعارف» مصر (د.ت)» ج1. ص٤٥٥0‏ . 


— عم 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلتوالسنت سسس م الم = 


وقد عزا الطبري في موقف آخر التسمية بالاعتزال إلى تجنب الناس الحرب 
والقتال. قال: «أما عن الأحنف بن قيس: قال: والله لا أقاتلكم ومعكم أم 
المؤمنين وحوارى رسول الله بء ولا أقاتل رجلا ابن عم رسول الله أمرتموني 
ببيعسته . اختاروا مني واحدة من ثلاث خصال: إما أن تفتحوا لي الجسر فالحق 
بأرض الأعاجم حتى يقضي الله عز وجل من أمره ما قضى أو اعتزل فأكون 
قرييا»37 . 

وعلل بعضهم تلقيب المعتزلة بهذا الاسم لاعتزال أتباع علي الحسن بن علي لما 
بايع معاوية واعتزلوا معه معاوية والناس جميعا ولزموا منازلهم'" واكتفوا معها 
بالمساجد للعلم والعبادة في موقف حيادي سلبي. وقيل: إن التسمية راجعة إلى 
اعتزال بيعة الأمام على» وهو ما ذكره أحمد أمين: «وسموا هؤلاء المعتزلة 
لاعتزالهم بيعة علي . 

إذن فالتسمية اعتمدت في الصدر الأول للإسلام لمعنى مخصوص هو تجنب 
الدخول في النزاع بين المتنازعين لاحد أمرين: إما لأن الرأي لم يتبلور بعد أمام 
التزاع القائم أو اقتنع بعدم إصابة الطرفين كليهماء لهذا داب المؤرخون على إطلاق 
هذه التسمية على الجماعة التي لم تشارك في القتال بين علي وعائشة -رضي الله 
عنهما- يوم الجمل وعلى الذين لم يدخلوا في النزاع بين علي ومعاوية7؟». 

ولا مراء في أن هذه الأقوال تدل على أن كلمة «الاعتزال» قد أطلقت قبل 
مدرسة الحسن البصري بوقت طويل بمعناها اللغوي: «التجنب والتنحي؟» وليس 
بالمعنى الاصطلاحي الذي يعني جماعة تتبتى خمسة أصول من ترك أحدها لم يكن 
مهم 

وهذا. يجعلنا نستسعد أن يرجع أصل التسمية إلى الظروف السياسية الناتجة عن, 
اعتزال المتحاربين لتجنب الفتنة لأن القول به يدخل كثيرا من الناس لا يعتقدون ما 
(۲) انظر: د. علي عبد الفتاح المغربيء الفرق الكلامية الإسلامية» ص 1۹۸ . 


(۳) فجر الإسلام» ص ۲۹۰. 
)٤(‏ أنظر: م ذ» ص ۲۹۰. وكذا د. سعيد مرادء مدرسة البصرة الاعتزالية» ص٠۲‏ . 


AIT — 


التأويل فى التطسير بين المعتز لت والسنح س 
يراه المعتزلة في أصولهم الخمسة. وذهب بعض الدارسين المحدثين أمشال جولد 
زيهر الذي علل تلقيبهم كذلك بزهد رؤسائهم الأوائل وعزوفهم عن نعومة الحياة 
منطلقين من ميل تعبدي صوفي اعتزالي زاهد أوصلهم لاحقا إلى هذه الدائرة 
العقلية التي عكست موقفا لحركة معارضة للمعتقدات الشائعة يومثز . 

ونحن نرى تأسيس التسمية على هذا الأساس مردودا لأننا لا نعتقد أن يكون 
مشتقا من اعتزال أمور الدنيا من جهةالتصوف لفقدا الدليل. ونتفق مع من رد على 
جولد زيهر ومن وافقه في تأسيسه بأن الزهد لون من السلوك دعا إليه الإسلام 
وحث عليه» فقد قال الله عز وجل: «وكلوا واشربوا ولا تسرفوا) [الأعراف: 
]١‏ وفي الحديث الشريف: «أفضل الناس مؤمن مزهدا"". والزهد مرحلة من 
مراحل التصوف الإسلامي يتفق مع الشريعة» ولا ينكر أصلا من أصولها ولا فرعا 
من فروعها ولا يلغيها في أي طور من أطواره" بالإضافة إلى أن الفرق واضح 
بين التصوف والاعتزال لان المتصوفة يثبتون الصفات» ولا يقولون بحرية الإرادة 
الإنسانية ويقولون بقدم القرآن ويثبتون الرؤية في الدنيا والآخرة والمعتزلة على 
النقيض من ذلك . 

ونحن نعتقد أن أقرب الآراء إلى الصحة من هذه الآراء فى تلقيب المعتزلة بهذا 
اللقب إنما هو الرأي الذي علل التسمية مرتبطة بموقف ديني في ابد سياسي وجعله 
مرتبطا بعملية الجدل التي وقع حولها شبه إجماع بين المؤرخين والدارسين في 
مجلس الحسن البصري وذلك لعدة أسباب: الأول: أنه مهما اختلف في نسبة 
الانفصال فإن منشأه تمحور حول مجلس الحسن البصرئ وتلميذيه واصل وعمرو 
ابن عبيدء وهذه مسألة ذائعة ترجح صحته. الثاني : أن جوهر الجدل ديني لأن 
النامن: اختلفوا في أصحاب الذنوب لاسيما إثر فتنة الأزارقة بالبصرة والأهواز 
111111177 اليوناني في الحضارة الإسلامية؛ دراسات لكبار المستشرقين. 

ترجمة د. عبد الرحمن بدوي» دار النهضة-العربية القاهزة» 1930». ص۱۷۹ 
(۲) صحيح مسلم: ,1117 وانظر جامع الترمذي ١1١7,‏ 


)۳( انظر جولد زيهره. مذاهب التفسير الإسلامي : الناشر: هامش ص ا 
() انظر د. سعيد مرادء مدرسة اليصرة الاعتزالية» صن ۲٣,‏ 


— A۲ 


سل التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت 
فحكم فيه واصل بالفسق والخوارج كالازارقة01» بأنه مشرك ومعهم الصفرية9) 
الذين استثنوا الأطفالء وكالنجدات29) الذين رأوا صاحب الذنب المجمع عليه من 
الأمة بالتحريم كافراء بيد أنهم عذروا من لم يعلم التحريم بجهل حتى تقوم عليه 
الحجةء ورآه الإباضية“ كافرا كفر نعمة لا كفر شرك» وذهب غسيرهم إلى أنه 
منافق» وقال علماء التابعين مع أكثر الأمة: صاحب الكبيرة مؤمن لأنه عارف 
بالرسل والكتب المنزلة من الله تعالى» غير أنه فاسق وفسقه لا ينقى عنه إعانه 
وإسلامه”». الشالث: أن الجدل بني في الاصل على أمر سياسي لارتباطه 
بالخلافة . الرابع : أنّ جذور المسألة سياسي» هذا صحيح لكنه تلون بلون ديني لان 
الأحداث يومئذ لم تكن لتخلو من الاصطباغ به فعوض أن يحدد الحكم المفترض 
بالقول «هو صحيح أو خطا» نقل إلى ماله صلة بالعقيدة والدين فتبودلت أوصاف 
(الإيمان والكفر والنفاق والفسق)20 وهو الملحوظ لدى تلك الفرق الإسلامية. هذا 
عن منشا التسمية ولكن من أطلق اسم المعتزلة؟ تعددت الآراء في هذا الأمر وقد 
رأينا حصرها كالتالي: 

أولها: ما ذهب إليه المسعودي (ت47ه) دون أن يحدد من أطلق عليهم ذلك 
ذاكرا بأنهم سموا معتزلة لاعتزال صاحب الكبيرة المؤمنين والكافرين”" . 

اثانيها: أطلقها عليهم أهل السنةء فقيل لواصل بن عطاء وعمرو بن عبيد 
ولأتباعهما معتزلة لأنهم اعتزلوا قول الامة حين قالوا: إن الفاسق من أمة الإسلام 
لا مؤمن ولا كاف . 

ثالئها: يؤكد أن الحسن البصري هو الذي ا الاسم إثر تجنب 
واصل حلقته فقال له عندئذ: اعتزل عنا واصل» فسمي هو وأصحابه معتزلة. 


. نسبة إلى نافع بن الأزرق: الحنفي‎ )١( 

(؟) نسبة إلى أصحاب زياد بن الأصفر. 

(۳) نسبة إلى أصحاب (نجدة الحروري بن عامر): انظ الاشحري؛ مقالات الإسلاميين. جا ص۷١٠‏ وما 
)٤(‏ نسبة إلى رتيسهم عبد الله بن إباض التميمي۔ 

(0) انظر البغدادي. الفرق بين الفرق. ص97١1. ٠١۸,‏ 

(1) انظر أحمد أمين؛ ضحى الإسلام» مكتبة النهضة المصرية القاهرةء 1E‏ ج۳ صن 1 

(۷) انظر مروج الذهب» المؤسسة الوطنية للفنون المطبعية للنشرء ۰ ۹۹م ج57 ص۲۷۷ . 

(8) انظر: اليغداديء الفرق بين الفرق» ص١؟.‏ 

(4) انظر الشهرستانيء الملل والنتحلء ج١1‏ ص37 . 


At —‏ التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنن س 


رابعها: نسبت التسمية إلى قتادة بن دعامة السدوسى' الذي دخل مسجد 
البصرة فأم حلقة لواصل بن عطاء معتقدا أنها حلقة الحسن البصري» فلما تبين له 
الأمر قال: إنما هؤلاء المعتزلة9" . 

ولسنا بحاجة إلى أن نعود إلى ما ذهب إليه بعض العلماء الحدئثين في أمر 


خامسها: ما ذكره المعتزلة أنفسهم كالإمام ابن المرتضي الزيدي اليمني من أن 
المعتزلة هم الذين سموا أنفسهم كذلك لا غيرهمء وقال بأنهم لم يخالفوا إجماع 
الأمة» وإنما عملوا بالجمع عليه فى الصدر الأول من الإسلامء ولم تكن 
مخالفتهم إلا للأقوال المحدثة والمبتدعة» فاعتزلوها7؟). وبهذا يبين سبب تسميتهم 
فهل يكن أن نعد ما ذهب إليه تبريرا يخفي حساسية أمام هذه التسمية؟ ولم 
هذه البرهنة التي ذكرت له عنهم في بيان فضل الاعتزال بالاستئاد إلى القرآن 
الكريم والحديث الشريف؟ء فقد اعتمذ على قوله تعالى: 8واهجرهم هجرا 
جميلا [المزمل: ]٠١‏ والهجر كما يفهم من الآية لا يكون إلا باعتزالهم» وعلى 
ما روي من أن الرسول ميد قال: «من اعتزل الشر سقط في الخير»؛ وقال: «ستفترق 
والبصرة؛ من الطبقة الرابعة. انظر أحمد بن يحبي بن المرتضى باب ذكر المعتزلة من كتاب المنية والامل 
في شرح كتاب الملل والنحل؛ ص٤۲‏ . 
(۲) انظر طاش کبری زاده (أحمد بن محمد بن فضطفی ت 154ه)., مفتاح السعادة ومصباح السيادة في 
موضوعات العلوم. تحقيق كامل بكري» عبد الوهاب .أبو النور» دار الكتب الحديثة الشاهرة» 6م ج 
ص ,؟7 وكذا زهدي: جار الله المعتزلة ص ,77 وكذا د: سغيد مرادء مدرسة البصرة الإعتزالية» ص 
٦‏ ¬ ۷ وما بعدها . ١‏ 
:ابن ال مرتضى الزيدي (ت ۸۰ھ) المعتزلي ١‏ وهو 'آحد-كبار أتمة الزيود الشيعية في اليمن . :قال بعضهم : 
معتزلي رغم كونه إماما كبيرا من أئمة الزيود الشيعية؛ ولاه اعتمد في تأليف «للئية والامل» على 'كثير 
من كتب الاعتزال القديمة الضائعة. انظر رهدي جار اللهء المعتزلة» ص ۳۷۸. 
)٤(‏ انظر: م ذ» ص 7. 1 
(۵) انظر: م نء ص ۲. 
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سس التأويل في التطسير بين المعتزلت والسني 


أمتي على بضع وسبعين فرقة أبرها وأتقاها الفئة المعتزلة'» وهو مروي عن سفيان 
الثوري الذي قال فيه لأصحاب «تسموا بهذا اللقب لأنكم اعتزلتم الظلمة» بيد 
أنهم قالوا له: «سبقك به عمرو بن عبيد وأصحابه». وروى سفيان بعد ذلك تسمية 
أحرى: «الفئة الناجية» بدل «المعتزلة» . 

ويمكن القول: إن ألقاب العتزلة تتوزع بين ما أطلقه عليهم الخصوم وبين ما 
رضوه هم لأنفسهم» فمنها ما يقتصر على بعض فرقهم» ومنها ما اشتق من إحدى 
عقائدهم الثانوية"ء ولكن أغلب الالقاب شملتهم جميعاء ودلت على أنهم 
ينضوون محتها كافة. ونقتصرعليما اشتركوا فيه لنقف عنده وقوفا قصيرا وهي: 

القدرية:. 0 


يرجع هذا اللقب إلى فرقة القدرية .التي سبقت المعتزلة. ذكر الدارسون أن. معبد 
الجهني وغيلان الدمشقي كانا من رؤسائها الأوائل"ء ويحتوي لفظ «القدرية» 
معنيين: الاول: يرتاح إليه المعتزلة وهو الذي ينسسب فيه الفعل إلى قدرة الإنسان 
وإرادته واختياره. والثاني: يرفضونه لأنه ينفي حرية الإرادة والاختيار. وقد سموا 
قدرية لقولهم بقدرة العبد على أفعاله بمفرده وباستقلال من دون الله تعالى» وبهذا 
نفوا أن تكون الأشياء بقدر الله وقضائه. وهو ما ذكره البغدادي؟ إلا أنه رد على 
المعتزلة مفهومهم في قدرة العبد بما يراه أهل السنة «أن لا خالق إلا اللهء ولا يكون 
إلا ما شاء اللهء وأن الاستطاعة مع الفعل» وأكفروا الميمزنية الذين قالوا في 


.۳ انظر م ن» ص"”ء‎ )١( 
منها: أ- الحرقية لقولهم الكفار لا يحرقون إلا مرة.‎ )۲( 
أب- المفنية لقولهم بفناء الجنة والنار. ' ش‎ 
ج- الواقفية لقولهم بالوقف في خلق القرآن.‎ 
د- اللفظية لقولهم ألفاظ الفرآن مخلوقة.‎ 
ه- الملتزمة لقولهم الله تعالى في كل مكان.‎ 
نقلا عن زهدي جار‎ ١1, و القبرية لإنكارهم عذاب القبرهء انظر المقريزي» الخ والآئاں ج٤“ ص‎ 
.١ هامش رقم‎ . ٠١ اللهء المعتزلةء ص‎ 
1 وزهدي جار الله المعتزلة ص ٤1ء ص,77١ وكذاء‎ 1١, انظر: "الشهرستاني» الملل والنحل» ج١» ص‎ )*( 
.٤اص حسن السيد متولي» نشأة فرق علم الكلام» مطبعة دار الناشر مصرء 14314م؛ ض۴۹ و‎ 
.١٠١١١١١١ ء۹٤ انظر: الفرق بين الفرق» ص‎ )٤( 
" .۲۴۸ نسبة إلى ميمون بن عمران الذي قال بالقدر والاستطاعة قبل الفعلء انظر الجرجائي التعريفات»” ص‎ )0( 


A — 


التأويل فى التمّسير بين المعتزلم والسنيٌ = 
باب القدر والاستطاعنة بقول القدرية عن الحق»» ونص الشهرستانى على هذا 
اللقب حين قال: «ويسمون أصحاب العدل والتوحيك ويلقبون بالقدرية». 

غير أن المعتزلة رفضوا هذه التسمية وذهبوا إلى أن خصومهم أولى بها منهم 
لأنهم رأوا أن من يثبت القدر لله تعالى أحق أن ينسب إليه من نافيه أي أن التسمية 
أولى بأن تطلق على الذين قالوا بالقدر وخيره وشره من الله تعالى. ولعل الإصرار 
واضح عند المعتزلة والأشاعرة كليهما على تسمية كل منهما الآخر (بالقدرية) 
للسبب الذي ذكرناه. بيد أن ابن قتيبة (ت ١۲۷ه)‏ قال: إن المعتزلة لما رأوا أن 
الذي ينبت القدر لله تعالى أحق أن ينسب إليه من نافيه»ء فإنهم أثبتوا القدر 
لانفسهم ونفوه عن الله عز وجل . فهم أحق بأن يسموا قدرية". 

وثمة ما يدل على تنضل المعتزلة وأهل السنة كليهما من هذه التسمية قال 
الباقلاني (ت ١7”‏ 1ه): «فإن قالوا - أي المعتزلة - فأنتم تكثرون ذكر القدر 
والقول بأن كل شيء قضاء وقدر فيجب لزوم هذا الاسم لكم. قيل لهم: نحن 
محقون في هذا القول ولا يلزم المحق اسم الذم وأنتم تكثرون ذكر تقديركم 
لافعالكم وتفردكم بملكها وخلقها وتكذيون وتقرون في هذه الدعوى فوجب لزوم 
الاسم لكم' ثم قال: «وجملة القول أن «قدرياء نسبة إلى القول بالباطل في 
القدر»". 

أهل التوحيد والعدل: 

يستحسن المعتزلة هذا اللقب لدلالته على أصلين مهمين من أصول الاعتزال. 
الأول: الدفاع عن مبدأ وحدانية الله سبحانه. والثاني: قولهم بعدل الله وحكمته. 
قال الشهرستانى (ت548ه): «ويسمون أهل العدل والتوحيد». والمعتزلة 
وسعموا البحث في التوحيد وتأوّلوا الآيات التي يدل ظاهرها على التجسيم أو 


دلق الملل والنحل» جا ص ٥1٦‏ . 

)۲( انظر :. تأويل مختلف الحديث» ذار الكتب العلمية؛ يروت (د. ث). ص ,۸ وكذا على عبد الفتاح 
المغربى» الفرق الكلامية الإسلامية» ص ۱۹۹ . 

)۳( كاب التمهيد» ص ۲٣,‏ وانظر جولد زيهر» مذاهب التفسير الإسلامي ص ١4‏ , 

)£( الملل والنحل› جا ص٦9‏ . 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت ۷ س 


الحلول في مكان وبنوا توسعهم على معتقدات نفوا فيها عن الله الصفات القديمة 
المستقلة كالعلم والقدرة والحياة وعدو ها صفات قديمة ومعاني قائمة بذات اللهء 
انها لو كتاركيت الله في القدم الذي هو أخص وصف ذات الله لمشاركته في 
الالوهية» والله منزه عن ذلك لأنه منزه عن المثيل ولأنه القديم الأزلي ومنا سواه 
دين وعليه لا يصح أن تكون له صفات ت أزلية منفصلة عنه لأن القول بها 
د ونفوا التشبيه عن الله تعالى من كل جهة مكانا وجهة وجسما وصورة وتحيزا 
وانسقالا ورا واا وزوالا. وأنكروا رؤية الله تعالى بالأبصار في الدنيا وفي 
الآخرة لأن انتفاء الجسمية يقضي بانتفاء الجهةء وهذا يفضي إلى انتفاء الرؤية» لذا 
لاوا إلى تأويل .الآيات و النشابهة وشموه تؤحنيدا فلقتبوا «آهل 
التوحيد. وأرادوا بالعدل أنه لا يفعل القبيح أو لا يختاره ولا يخل با هو 
واجب عليه وأن أفعاله حسنة كلها وذكروا كيف خالفتهم المجبرة وأضافت إلى 
الله سبحانه کل قبح . وفرعوا عن التوحيد مياحث : 
-١‏ الله تعالى عادل والظلم مثفي عنه. ٠‏ 
- لم يخلق الله أفعال العباد لا خيرا ولا شراء وإنما يفعلون أفعالهم أحرارا 
فيثابون على الخير ويعاقبون على الشر. 
۳ لأيرية اللداعز وجل ا فهو منزه عن أن يضاف إليه شر وظلم 
وفعل كفر ومعصية. 
-٤‏ لا يفعل الله إلا الصلاح والخير. 
- قالوا بنظرية الصلاح”والاصلح وهي أن الله سبحانه يقصد في أفعاله نفع العباد 
رفا ١‏ 
وقد زأى بعضهم أن رعاية الله تعالى”لحياده. واجبة. عليه» وذهبوا إلى وجوب 
الأصلح. قال الشهرستاني : الوسموا هذا عدلة9) ' 
(۱) انظر 2 مقالات الإسلامیینء ج١.‏ ص٣٠۲۴‏ - 0775 والشهرستاني» الملل والنحلء ج١١‏ 
ص0۸ . . ودي بورء تاريخ الفلسفة في الإسلام». ص۸۷ ۸4, 
(؟) انظر: القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسةء ج؟. ص”. 
(۳) نظر: د. أحمد محمد الحوفيء الزمخشريء الهيئة المصرية العامة للكتاب. ط١‏ (د.ت). 
)٤(‏ الملل والنحل ج١٠‏ ص۷٥‏ . 


سل لحم : ت التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنات س 

أهل الحق: 

يرى المعتزلة أنفسهم «أهل الحق» وفرقة ناجيةء لهذا سموا خصومهم مجيرة 
وقدرية ومشبهة وحشوية ومجوزة. ولكن قولهم «الفرقة الناجية؛ بمكن أن 
ينسحب على الفرق كلها كأن تلقب نفسها به أو تدعيه وتعد غيرها ضالا هالكا. 
ولعل هذا ما يجوز قوله على وصفهم أنفسهم «أهل الحق». 

الجهمية: 

هو لقب فرقة منسوبة إلى جهم بن صفوان" (ت178ه) المؤسس الأول لهذه 
الفرقة قبل ظهور المعتزلة . قالت: بالجبر وخلق القرآن ونفي رؤية الله تعالى وبفناء 
الجنة والنار وما فيهما. قال الخياط: (ت ١٠1ه)‏ بأن جهمًا كان يزعم أن الله 
يفني الجنة والنار وما فيهما ويبقى وحده كما كان وحده)”" وذكر الأشعري 
(ت٠”"اه).‏ هذا أيضا: «قال جهم بن صفوان: (..) إن الجنة والنار تفنيان 
ويفنى أهلهما حتى يكون الله تعالى آخرا لاشيء معه كما كان أولا لا شيء 
معه»؟ء ولكن المسلمين كافة يقرون بأن ليس للجنة والنار آخر*2» وذكر البغدادي 
(ت 4794ه) أن أهل السنة قد أكفروه في جميع ضلالاته» وأكفرته القدرية في 
قوله: الله خالق أعمال العباد" . والظاهر أن معتقده رد على الاختيار الذي دعا 


)١(‏ الحشرية فرقة من المعتزلة تمسكوا بظواهر القرآن ووقعوا في التجميم. وهم منسوبون إلى الحشو معناه 
أراذل الناس. وقيل: يحشون الاحاديث بالإسرائيليات؛ لا مذهب لهم» أجمعوا على الجبر والتشسبيه 
والتجسيم والتصوير فقالوا بالأعضاء وأجازوا على الله عز وجل الملامسة والمصافحة وأن المسلمين 
المخلصين يعانقونه فى الدنيا والآخرة إذا بلغوا فى الرياضة حد الإخلاص والاتحاد المحضصء انظر الخياط» 
الانتصارء هامش ص۱۲۷ رقم .١‏ وكذا الشهرستاني» الملل والنحلء ج١.‏ ص, ١١١‏ وكذاء محمد 
فريد وجدي» داثرة معارف القرن العشرين» ج۳٠‏ ص ٤٤١‏ . وزهدي جار اللهء المعتزلة» ص۸١٠‏ . 
ودي بورء تاريخ الفلسفة في الإسلام؛ ص ۸٦‏ هامش ۳. . 


(۲) سبق أن عرفنا به. 

۰ . ٤٦ الانتصارء ص‎ )١( 

.۳۳۷ مقالات الإسلاميين.. تحقيق محمد يحي الدين عبد للد جا ص 714 وص‎ )٤( 

(6) م ن ج١ء‏ ص ,544 وكذاء البغدادي. الفرق بين الفرق ص 5١5, - 5١١‏ وكذاء د. عبد الحليم 
محمود.ء التفكير الفلسفي» ص ۳١٥۱ء ٠١١‏ . 


(7) الفرق بين الفرق» ص ..5١5‏ 
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مسب التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسئي 
ليه غيلان الدمشقى” (ته ١٠ه)‏ ورد على مقائل بن سليمان الذي أثبت 
الصفات حيث جعله هذا الإثبات في زمرة «المشبهة» فقال جهم مقابل الاختيار 
والتشبيه على الترتيب بالجبر ونفي الصفات» وهذا يجعل رأيه غير عقلى لقوله 
بالخبر» وغير نصي لقوله: بالتعطيل أو نفي الصفات الإلهية". وهو اعتقاد لقى 
جقاء النصيين والعقليين على السواء من أمة الإسلام. 

ولا ظهرت المعتزلة أخذت بأقوال الجهمية في الرؤية والصفات وخخلق القرآن 
فسماهم آهل السنة «الجهمية" غير أن المعتزلة أفصحوا عن تبرتهم من هذا الاسم 
: لجبرية نجهم بن صفوان وأتباعه. وما يدل على هذا التنصل ٠والتنكر‏ قول الخياط 
المعتزلى (ت ۰ ۰ ۳ھ) في رده على ابن الراوندي: «وما إضافة صاحب الكتاب 
لهم إلى المعتزلة إلا كإضافة العامة لمهم إلى المعتزلة لقوله بخلق القرآن ولم 
عند المعتزلة في سوء الخال والخروج من الإسلام كهشام بن الحكم». 

ونريد أن نتساءل هنا ونحن في سسياق الجبر والاختيار: هل كان ما ذهب إليه 
جهم في «الجبر» يتناغم في المدلول مع الذي دعا إليه بنو أمية بقصد تبرير سمات 
حكمهم وتكريس وجود دولتهم؟ وهل يصح القول: إن خلفية «الجبير اضطرته 
خلفية الانتقاص السائدة يومثذ عند الناس من السيطرة الإلهية المطلقة في الذي رأوه 
غلواً ومبالغة لدى القائلين بالاختيار» فحملهم ذلك إلى الدعوة بالجبر والمناداة به؟ 
نعتقد أن الموقفين يعكسان ظاهرتين فكريتين طبيعيين تظهران المناخ الإسلامي 
الأصيل . 
)١( ٠ ٠‏ هز أبو مروان غيلان بن مسلم الدمشقيء تنسب إليه فرقة «الغيلانيمة» أخذ. القول في القدر عن مبعيد 

' الجهني (ت١8ه)‏ وقيل بعدها. وقيل: إنه تاب عن القول بالقدر على يد عمر بن العزيز ثم عاود القول 
به بعده» وطليه هشام بن عيد الملك لناظرة الارزاعي:»: فأفتى الأرزاعي بقتله فصلب. انظر البغدادي» 
' الفرق بين الفرق. ص ١4‏ هامش .١‏ والشهرستاني» الملل والتحجل»:.ج١.‏ ص 4١‏ هامش رقم 7. 

.(7) انظر: د. عبد الحليم محمود» التفكير الفلسفي» ص .١6١‏ 
(r)‏ يظلق بعض الدارسين «الجهمية؛ على الذين ظهروا قبل المعتزلة لكن الباحثين السالين لهم يطلقون هذا 

التلقيب ويقصدون به «المعتزلة» انظر زهدي جار الله » المعتزلة» ص : ود. علي غبد الفتاح المغربي ١‏ 

الفرق الكلامية الإسلامية - مدخل ودراسة» ص٠۱۹‏ . وكذا زهدي جار الله المعتزلة» ص .٠١‏ 
)€( الانتصار والرد على ابن الراوندي الملحد» ص۱۸۸ . 


التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنات س 


لقبهم به آهل السنة لإنكارهم الصفات الإلهية ولشاركتهم الجهمية في هذا 
الإنكار: لقبوهم به للذم . غيرأنه أطلق على الجهمية الأوائل ولكن حبن ظهر 
المعتزلة وذهبوا مذهب سابقيهم لزمهم كذلك. وللتعطيل معان أخرى منها: تعطيل 
ظواهر الكتاب والسنة على المعاني التي تدل عليها بمعنى أن المعتزلة تعطل معاني 
كشيرة من الآيات الكرية التي لا نوافق مبادئهم في نظر حصومهم بان لجأوا إلى 


تأويلها. ويبدو أنه وراء تلقيبهم كذلك'. ع 
الشيعة: 
«شيغة . 


الخنوارج: 
عبيد الخوارج في تأبيد صاحب الكبيرة في النار مع قولهما بأنه موحد وليس مشركا 
ولا كافراء فقيل للمعتزلة إنهم. «مخانيث الخوارج»"'. 


هي ألقاب ذم» يمكن عد أغلب تسمياتهم منها لمعارضة معتقدهم . 


تمثل. الاصول الخمسة عند المعتزلة أساسا عاما لفكرهم وهي بمثابة النظرية التي 
بنوا عليها تفكيرهم رغم اختلافهم في كثير من الفروع. وقد راعوها في 
تفسيرهم وبلوا عليها بحرص وضبرافة وهي : التوحيد والعدل والوعد والسوعيد 


. ١8ص انظر: زهدى حار اللهء المعتزلة»‎ )١( 

(۲) الحميري (آبو سعيد نشوان (ت”217ه)ء الحورالعين: طبعة مصر الارلى» ۷٤۱۹م»‏ ص۱۲٠۲‏ . 

(۳) الفزق بين الفرق» ص ١١5,‏ وزهدي جار الله المغتزلة» ض۷٠‏ . 

(4؛) انظر: هذه الاختلافات في الفروع: البغدادي. الفرق بين الفرق» ص7١١‏ فما بعدها. وكذا 
الئيهرستاني» الملل والنحلء جا ص05۹ وما بعدها. 


— ١ 


بت التأويل فى النطسير بين المعتز لي والسني 


والمنزلة بين المنزلتين والأمر .با مروف التي . عن. الكر. قال الحياط : «وليس 
يستحق أحد منهم اسم الاعتزال حتى يجمع القول بالأصول الخمسة (. .) فإذا 
كملت في الإنسان هذه الخصبال الخمس فهتو معتزلي"'2. ولكن كيف ظهر 
مصطلح الاصول الخمسية؟ ْ 

ذكرنا من قبل أن ظهور الاعتزال كان على يد واصل بن عطاء وهو ما نميل إليه 
لأنها رواية تناولها أغلب المؤرخين وحظيت بعناية أكشر هو( ونغلب في الآن 
نفس الرأي القائل: إن الاعتزال ذو منشأ سياسي مذهبي يعاصر نشوء فرقتي 
الخوارج والشيعة تقريبا 

أفهل ظهر مصطلح الاصول الخمسة مع واصل بن عطاء في زمن اعتزاله 
الأحكام السائدة في مرتكب الكييرة بما قرره بالمنزلة بين المنزلتين؟ 

لقد اختلف الدارسون في زمن ظهور هذا المصطلح» فقال بعضهم: إن واصل 
جاء به من المدينة إلى البصرة( وأخذه عنهم معتزلة بغداد الذين ترأسهم بشر بن 
المعتمر (ت١١٠7ه)‏ غير أن آخرين قالوا: إن مصطلح (الاصول الخمسة) لم يتم له 
الوضوح التام إلا عند أبي الهذيل العلاف”؟2. وقال علي سامي النشار في هذا 
المعنى : «إننا لا نجد في تراث واصل , بن عطاء ولا في تراث صديقه عمرو بن عبيد 
ذكرا له» حقا إنهم خاضوا في بعض هذه الاصولء» ولكن لم يعرف مصطلح 
الأصول الخمسة لديهما» . 


ا هت 

. 1۸۹ الانتصار والرد على ابن الروندي اللحد» ص۱۸۸ ء‎ )١( 

فق e‏ المسعودي ( ت٦‏ ٤۳ه)ء‏ مروج الذهب ومعادن الجوهرء المؤسسة الوطنية للفنون المطبعية» الجزائر» 

١‏ اا جلاء ص۲۷۷ . والقاضي عبد الجبار (ت410ه). فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة تحقيق فؤاد 

سمي الدار النونسية للنشر والمؤسسة الوطنية للكاب الجزائر». ob‏ 1 ص٩۱۱‏ . وباليغدادي 
(ت۲۹٤ه)‏ الفرق بين الفرقء ص۰۳۰ ص۲۱ . والشهرستاني» الملل والنحلء دار المعرفة» يروت 
ط٤‏ ٩۱۹۹ء‏ ج۱ فوا 0 . 

فق الملطني أو الحسن (ت١۲۷ه)ء‏ التنبيه والرد على آمل الأهواء والبدع. تمحبقيق مخمد رهد الكوثزي 
ص۳٤‏ نفلا عن د. سعيد مراد/ مدرسة البصرة الاعتزالية 784 

(4) م نء ص27 . 

(5) نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام؛ ج١ء‏ ص١١٠‏ . 


سد لو التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنت س 


وهذا يبين أن الأصول الخمسة لم تظهر مع بداية ظهور الاعتزال» والسبب أنها 
لم تتحدد دفعة واحدة» ولم تظهر على هذا الترتيب ذي السمة المنطقية التي اشتهر 
بها أبو الهذيل العلاف واضح الأصول لأن أول أصل ارتبط بظهور المعتزلة كان 
حكم «المنزلة بين المنزلتين» على أن بيئة البصرة في هذه المرحلة لم تكن لتخلو من 
المسائل الدينية كالتوحيد الذي كان في جو يموج بالمجسمة والمشبهة والروافض ١‏ 
والقائلين بالتعدد. وكصفة العدل الإلهي التي ضمنها المعتزلة «فكرة الشواب 
والعقاب ومسؤولية الإنسنان عن فعله وقدرته عليه؛”) وهي خلفية تعطى لحكم 
مرتكب الكبيرة بعدا سياسيا وتخرجها من السمة الفقهية الخالصة!؟". 

لقد كشف حكم مرتكب الكبيرة خلافا فقهياء ولكنه كان يهدف سياسيا إلى 
اتخاذ موقف من الأمويين ومجابهة ما ساد من مظالم إبان حكمهم» وفي هذا قال 
بعض الدارسين: «كان المقصود به تحديد الموقف من الأمويين باعتبارهم مرتكبي 
الكبائر هم وعمالهم وأنصارهم في حق جماهير المسلمين”*؟» فالجانبان الفقهي 
والسياسي لهذه المسألة محصل وضع اجتماعي تيز بقضايا دينية اعتقادية وثقافية 
خلقت جدلا وحوارا بإقليم البصرة خصوصا. كانت الردود والمحاجة فيه مبنية أولا 
على نص القرآن الكريم والحديث المروي عن الرسول بَا إلى أن ظهر المعتزلة 
الذين اعتمدوا العقل قبل النقل فى ردودهم. على المعتقدات المخالفة لعقيدة 
الإسلام . 

وهكذا يتمخض تفكير المعتزلة في بدئه عن ظروف طارئة اجتماعية سيامسية 
مصطبغة بالدين» لكن هذا النسق الفكري الاعشزائي ما لبث أن اصطدم لاحقا 
بثقافات مختلفة لا تؤمن أصلا بالأدلة الثابتة في نصي القرآن والحديث على معني 


(1) انظ 13 نعي مراد» مدرسة البصرة الاعتزالية ص۹٤۲‏ و ص ۲١۱‏ . 
(؟) تركزت الاتجاهات التجسيدية والتشبيهية في فرق الشيعة الغالية المتأثرة باليهود عن طرين عبد الله بن بأ 
لتأكيد إمامة علي بن أبي طالب . انظر ا جار اللهء المعتزلة.» ضا٤‏ . 

(۳) د۔ نصر حامد أبو زف الاتجاء العقلى فى التقير» دراسة في قضية المجاز في القرآن عند المعتزلة. 

المركز الثقاقي العربيء الدار البيضاءء ط۳ 1695 6 
)٤(‏ انظر: محمود إسماعيل» الحركات السرية في اللإسلام؛ مؤسسة ررر اليوسف. القاهرة 1۹۷۳› 

.۱٤١ ۱۳٣ص‎ 

الأة) محمد عمارةء رسائل العدل والتوحيد (المقدمة) دار الهلالء القاهرة ١1۹۷ء‏ ص1۷ . 


45 سه 


مس التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت 


التوحيد والعدل الإلهيين وغيرهما من الأصول التي قال بها المعتزلة» فعمد المعتزلة 
إلى تطوير أسلوب البرهنة من المنهج. الديني الخالص الذي يعتمد النص القرآني 
والحديث إلى المنهج الجدلي الذي يؤسس إقناعه للخصم على مقدمات معروفة 
الشيوع لا سبيل إلى رذها أو القدح في صحتها. 

لقد أشرنا من قبل إلى أن الاحداث التي جدت وطرأت باتساع الفتوحات 
الإسلامية لم يرد فيها نصوص . لذلك لم يجد المسلمون بدا من أن يبحثوا لها عن 
أحكام من العرف أو بما وسعهم به رأيهم أو اجتهادهم . وكان الفقهساء منهم قبل 
ذلك يعتمدون في استخراج الاحكام على القرآن الكريم والسنة النبوية قولها 
وفعلها بالنقل الصحيح وعلى الرأي -بمفهومه العام- الذي نشا في التشريع مع 
القرآن والسنة في زمن الرسول والصحابة بمحدودية الحاجة والضرورة والاستعمال 
لان الأحكام في عهد الرسول بيد كانت «تتلقى منه بما يوحى إليه من القرآن ويبين 
بقوله وفعله بخطاب شفوي لا يحتاج إلى نقل ولا إلى نظر وقياس76©. ثم نزل 
إجماع الصحابة بعد الرسول منزلة الدليلين السابقين”؟ وتلا هذه الأدلة دليل 
القياس حين كثرت الاحداث غير اللختصوص عليها في النصوص الثابتة. قال أبو 
القاسم محمد بن حمد بن جزي الغرناطي الالكي (ت١٤۷ه)““:‏ يجب على 
العالم أن ينظر المسألة أولا في الكتاب فإن لم ينجدها نظرها في السنة فإن لم 
يجدها نظرها فيما أجمع عليه العلماء أو اختلفوا فيه فأخذ بالإجماع ورجح بين 
الأقوال .في الخلاف» فإن لم يجدها في أقوالهم استنبط حكمها بالقياس» وبغيره 
من الأدلة وعددها على الحملة عشرون ما بين متفق عليه ومختلف فیه» وهی : 
«الكتاب والسنة» وشرع من قبلناء وإجماع الامةء وإجماع آهل المدية» 


)١(‏ انظر: “د. نصر حامد أبو زيدء الاتجاة العقلي في التفسيرء المركز الثقافي العربني» الدار البيضاءء طء 
07 ص20. 
٠‏ (؟) ابن : خلدون» المقدمة. دار العودةء بيروت (د. تاو ص ,569 ود. . مهدي الخزومي ٠‏ مدرسة الكرفة 
ومنهجها في المدارس اللغة والنحوء دار الرائد العربي» بيروت» ط۴ ص14۸1 ص۲۷:٠‏ 
(9) م نء ص569. 
() تقزيب الوضول إلى علم الأصول. دراسة وتحقيق» محمد على فركوس دار التراث الإسلامي؛ الخزائر؛ 
طاء ۱۹۹۰ء ص۱۱۳ . 
(4) هو اتفاق العلماء على حكم شرعي وهو حجة عند جمهور الأمة خلافا للخوارج والروافض. 
)١(‏ هو حجة عند مالك وأصحابه ومقدم عندهم على الأخبار: انظر م ن» ص 375 . 


| 84 التأويل فى التضسير بين المعتزدة والسنت س 


وإجماع أهل الكوفة"ء وإجماع (العشرة) من الصحابة؛ وإجماع الخلفاء الأربعةء 
وقول الصصنحابة('2 والقياس» والاستدلال» والاستصحاب. والبراءة الأصلية» 
والأخذ بالأخحف» والاستقراء والاستحسان. والعوائدء والمصلحةء وسد الذرائع» 
والعصمة» وفي هذا قال ابن خلدون: «ثم نظرنا في طرق استدلال الصحابة 
والسلف بالكتاب والسنةء فإذا هم يقيسون الأشباه بالأشباه منهماء ويناظرون 
الأمثال بالأمثال بإجماع منهم وتسليم بعضهم ببعض في ذلك فإن كثيرا من 
الواقعات بعده صلوات الله وسلامه عليه لم تندرج: في النصوص الثابتة فقاسوها بجا 
ثبت» والحقوها با نص عليه بشروط في ذلك الإلحاق تصحح تلك المساواة بين 
الشبيهين أو المثلين حتى يغلب على الظن أن حكم الله تعالى فيهما واحد وصار 
ذلك دليلا شرعيا بإجماعهم عليه وهو القياس وهو رابع الأدلةه" . 


)١(‏ قال به قوم لكثرة من دخلها من الصحابة وقال قوم بإجماع أهل العشرة من الصحابة والخلفاء الاربعةء م 
نا ص۱۳۲ . 

(7) وعمل كقول الصحابي غير للخالف وعدوه حجة شرط انتشاره وإن لم يت ينتشر عذه مالك حجة واختلف 
فيه قول الشافعي. تقريب الوصول: ص ۱۳۲ - ٠۳۳‏ . قال صاحب الكتاب: أما القياس «فإن نصوص 
الكتاب والسنة محصورة ومواضع الإجماع معدودة والوقائع غير محصورة فاضطر العلماء إلى أن يثبتوا 
عنها بالقياس وهو حجة عند العلماء من الصحابة فمن بعدهم إلا الظاهرية». 
والاستدلال: محاولة الدليل المفضي إلى الحكم. والاستصحاب: بقاء الأمر والحال والاستقبال على ما 
كان عليه في الماضي وهو قرلهم: الاصل بقاء ما كان على ما كان حتى يدل الدليل على خلاف ذلك 
والبراءة الأصلية : ضرب من الاستصحاب رهي البقاء على عدم الحكم حتى يدل الدليل عليه لان الاصل 
براءة الذمة من لزوم الأحكام وهي حجة خلافا للمعتزلة وأبي الفرج والابهري المالكيين. أما الأخذ 
بالأخف فنون من البراءة الاصلية أي الاخذ بأخف الاقوال حتى يدل الدليل على الانتقال إلى ا 
وهو حجة عند الشافعية. والاستقراء د تتبع الحكم في مواضعه فيوجد فيها على حاله واحدة چ 
الظن أنه محل النزاع على تلك المالة وهو حجة عند الشافعية. والاستحسان: القول بأقوى الدليلين 
فيكون حجة إجماعا أو الحكم بغير دليل فيكون حراما دليلا. أما العوائد: غلبة معنى من العاني على 
الناش.. والمصلحة ثلاثة أنواع: شهد الشرع باعتباره» وشهد بعدم اعتباره كمنع غراسة العنب لثلا يعصر 
منه خمراء ونوع لم يشهد فيهما بالاعتبار أو عدمه. أما سد الذرائع فحسم مادة الفاد بقطع وسائله وهو 
ثلاثة أنواع: معتبر إجماعا. وغير معتبر إجماعا كمنع الاشتراك في سكني دفعا للزنى. وأنواع مختلف 
فيه. أما العصمة: معناه أن يقول الله لبني أو لعالم «احكم فإنك لا تحكم إلا بالصواب لاني عصمتك 
من الخطأ وقد مال الرواقض لهذا وامتنع عن القول به المعتزلة». انظره تقريب الوصول إلى علم 
الوصول» ص ١١4‏ إلى ص, ١6١‏ 

(۳) المقدمةء دار العودة؛ بيروت: ص 509. 


— 0 


حل التأويل فى التكسير بين المعتزلي والستي 


وهكذا زادت حاجة المسلمين إلى الرأي فلزم وبلزومه انقسم الفقهاء إلى: أهل 
الرأي والقياس”"“ وهم الذين جعلوا للرأي مكانة في استصدار الأحكام مع الكتاب 
وكان إمامهم أبا حنيفة (ت ٠‏ ١٠ه)‏ من أهل العراق. وإلى أهل الحديث وهم أكثر 
أهل الحجاز الذين امتنعوا عن الرأي فلم يعملوا به. أما أهل العراق فإنهم على 
الرغم من انقسام علمائهم ما بين المتشددين والمتساهلين في العمل بالرأي فقد 
تحرجوا من الأحاديث النبوية الكثيرة» وعللوا تحرجهم بالبعد الزمني بين الناس 
وبين مصدر التشريع وعدم قتهم بصحة الكثير ما روي من الأحاديث7"؟ لكنهم 
أخذوا برواية الجماعة عن الجماعة أو بما ثبت تواترهء لهذا كان أبو يوسف تلميذ 
أبي حنيفة يقول: «عليك من الحديث با تعرف العامة وإياك والشاذ مه٤"‏ . 


لقد تولد عن نزوع. المتكلمين -والمعتزلة بخاصة- إلى المنهج الجدلي أن نفر 
المحدّثون والفقهاء من طريقة جدلهم وأسلوب إقرارهم العقيدة الإسلامية والدفاع 
عنها مثلما نفروا قبل من القول «بالقدرا“ ونفي الصفات عن الله تعالى . 

ونحن نعتقد أن هذا النزوع العقلي لدى المتكلمين عموما أثر من آثار الثقافة 
الإسلامية أولا لان القرآن يعلي صراحة من شأن العقل ويجعله خصيصة إنسانية 
يترتب عليها تحمل المسئولية. ولم يكن اعتداد المعتزلة بالعقل قبل النقل للرد على 
الخصوم فحسب وإنما نزعوا هذا المنزع فيما يقول بعض الدارسين* ليرفعوا مستوى 
الصراع الذي دلت عليه عصبية الفرس المفاخرة بقوميتها أمام القومية العربية منذ 
أواخر الدولة الأموية التي انتهت بقيام الدولة العباسية ثم ماليثت أن ازدادت 
حدتها فصار التفاخر على العرب بحضارتهم وفلسفتهم وتراثهم الفكري» ووصلوا 
حد رمي العرب بالبداوة: بيد أن العرب قابلوا ذلك بأنهسم الأشرف لنزول القرآن 


)١(‏ انظر دي بورء تاريخ الفلسفة في الإسلامء نقله إلى العربية وعلق عليه د. محمد الهادي أبو ريده دار 
النهضة العربية» بيروت(د. ت)» ص١1/‏ ,57 ود. مهدي المخزومي» مدرسة لكوفة» ص۲۸٠‏ . 

(۲) انظر: اد مهدي المخزومي» مدرسة الكوفة.» ص۲۹ . 

(۳) م ن» ص۲۹ . 

)٤(‏ أي الإنسان يقدر على أفعاله وعلى الاختيار ومن أنه مسئول. 

(8) انظر د. نصر حامد أبو زيدء الاتجاه العقلي في التفسيرء دراسة في قضية المجاز في القرآن عند المعتزلة+ 
ص ,45- ليست التزعة العقلية عند المعتزلة بعيدة عن روح الإسلام لان القرآن الكريم فسح المجال للنظر 
العقلي الاستدلالي في العقائد وللبحث في الكون. انظر عثمان أمين دراسات فلسفة. مجموعة مقالات 
منها مقال أبو الوفاء التفتازاني» القاهرة 1614م ص74. ش 


۹ التأويل فى التفسير بين المعتزلن والسنت سل 


الكريم فيهم. ومنهم الرسول ميا بحيث قاد هذا المعتزلة إلى اعتماد العقل ونقل 
التفاخر بالأنساب والعصبيات والأجناس إلى حيث المرتبة اللائقة التي ترجع إليها 
قيمة الإنسان وتكرس ما يلزم أن يكون عليه بهذه الأداة العقلية التي يتساوى بها 
الناس اجتماعيا ودينيا على الرغم من التفاوت الحاصل فيما بينهم عند توظيفه . 

ولاشك في أن التجديد الذي وجد فيه المعتزلة أنفسهم كان استجابة لظروف 
داخلية أولا ونتسيجة أملتها طبيعة الجدل والحوار مع المعتقدات المخالفة لعقيدة 
الإسلام ثانيا. وهي تصب في الإطار الذي يجب أن يكون عليه الإنسان الذي أنعم 
الله تعالى عليه بالعقل وميّزه به عن ساثر الكائنات . 


وهكذا صار المعتزلة أصحاب نظر عقلي يتوفرون على نسق فكري مذهبي 
متكامل في علم الكلام. غير أن مذهبهم يتميز عن مذاهب غيرهم من المتكلمين» 
لذا ينبغي أن نفرق بين المنهج العام لعلم الكلام وبين مذاهب المتكلمين أو منهج 
تطبيق قواعده بينهم. ونود في هذا السياق عرض الأسس العامة لعلم الكلام(١)‏ 
ذاكرين ما اختلفوا فيها عند تطبيقها لأن هذا يخدم غايتنا في البحث. 

رابعا: في الأسس العامة لعل الكلام 

١‏ - وجوب النظر (العقل والنقل): 

يقوم منهج المتكلمين على أساسين: العقل والنقل. أدخلوا عنصر العقل في 
المعرفة الدينية التي كانت تقتصر على النقل؛ وعد.وا النظر أهم مصدر للمعرفة 
وجابهوا منكري ال ال ر ل ا ل على الحس 


() انظر الإيجي عبد الرحمن بن أحمدء المواقف في علم الكلام» مكتبة المتنبي: القاهرة (د. ت) (مقدمة 
المصنف).؛ ص٤‏ : تعريف علم الكلام . وکسذا ابن خلدون؛ المقدمة» ص ۳٣۳,‏ وكذا دي بوره تاريخ 
الفلسفة في الإسلام ص٤۸‏ 40: «أطلق أول الآمر. على كل نظر في مسائل العقائد وصار يطلق. بعد 
ذلك على المتكلمين الذين خالفوا المعتزلة واتبعوا أصحاب الحديث أي آهل السنة». 

(؟) قالت السمنية بقدم العالم. وأبطلوا النظر والاستدلالء ولا معلوم عندهم إلا من الحواس > وأتكروا المعاد 
والبسعث» > وقال بعضهم بتناسخ الارواح» وهذا يناقض دعواهم في لا معلرم إلا من الحس . انظر. 
البغدادي» الفرق بين الفرق» ص۰۲۷۰ .۲۷١‏ 
والسمنية (وقد تفتح السين) من كلمة بوذية 31111011 وتعنى في الاصل الراهب» رجل الدين» وقد 
حارب المسلمون عقائدها: دائرة المعارف الإسلامية ٩۰٥/۱‏ د ۹۰٦‏ وفي المادة مراجع عربية كثيرة. 
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والسفسطائيين' الذين شككوا فى المعرفة. الديئية» والحشوية" الذين يقفون عند 
ظواهر النصوص› وينكرون اعتماد العقل في الدين. وقرروا وجوبه وإن اختلقوا 
في مصدر وجوبه أهو العقل أم هو الشرع؟ 
قال عبد الرحمن بن أحمد الريجى رت" هلاه) فى الموقف الأول المقصد 
السادس": « النظر .في معرفة الله تعالى واجب إجماعا اختلف في طريقة ثبوته» 
فهو عند أصحابنا: السمعء وعند المعتزلة: العقل. «لقد استدل أهل السمع 
بالظاهر من النص كقوله تعالى: قل انظروا ماذا في السموات والأرض 4 [يونس: 
٠١‏ وقوله: فإ فانظر إلى آثار رحمت الله كيف يحبي الأرض بعد موتها 4 [الروم: . 
6]ء فالامر للوجوب. ونا نزل قوله تعالى : إن في خلق السموات والأرض 
وا ختلاف َيل والنهار والفلك التي تجر ي في الب لبحر بما ينقع الناس وما أنزل الله من 
اانا ا و ار او ارت 
والسحاب المسحر بين السّماء والأرض لآيات لقرم يعقلون ) [البقرة: 174]. 
واستدلوا بأن معرفة الله تعالى واجبة إجماعاً» ولا تتم إلا بالنظر: «وما لا يتم 
الواجب إلا به فهو واجب7©©. والنظر غير الجدلء وقد مدحه الله تعالى: 
( وَيتََكْرُونَ في خأ السّموات والأرْض رَبنا ما حلفت هذا باطلاً© [آل عمران: 141] 
أما المعتزلة فيرو ترصل العقل (0) إلى إدراك الواجبات» ومن هذه الواجبات 
)١(‏ فرقة من الفلاسفة ينكرون الملحوسات والبديهيات. ويرون الوجود خيالا في خيال وهم ثلاثة أنواع: ناف 
للحقائق» وشاك فيهاء ومحق لها عند من هي عنده حق ومبطل لها عند من هي عنده ياطل: انظر ابن 
رشد فصل المقال وتقرير ما بين الشريعة والحكمة من الاتصال.» ص1٦‏ وهامش رقم ٩١,‏ وكذا محمد 
فريد وجديء دائرة معارف القرن العشرين. ج٥٠‏ ص,١7١‏ ركذا الإيجي المراقف في علم الكلام» 
ص 7١, 7١‏ وكذا د. سميح دغيم» فلسفة القدرفي فكر المستزلة» دار الفكر اللبناتي» طا ۱۹۹۲ء 
ص٤١۱‏ . 3" 
زفق وهم الجبرية. قال الشهرستاني: «والاشعرية سموهم ثارة حشوية وتارة جبريةا : الملل والتحلء ج٠٠‏ 
ص۹۷ . ٍ 
)۳( المواقف في علم الكلامء مكتبة المحتبي - القاهرةء ص۰۲۸ 
() م ن ص۲۸ - ۲۹ . 


)٥(‏ يمثل موقف المعتزلة في مسألة العقل والنقل اتجاها يقدم العقل على النقل. أما الحشوية وأتباعهم ممن 
تزمّت فيرون سلطة الشرع وحدها ولا يقرون للعقل بأي دخل فيما أتى به الشرع بيتما يرى الاشاعرة - 
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النظر. بهذا يقرون أن النظر واجب» ويترتب عليه أن المعرفة عندهم واجبة عقلا(1) 
لآنها الأساس في التكليف”'2. فمنها يعلم عن أفعالها ويخبر عن صفاتها ليعرف 
المتكلف وجوب ما يجب منه وقبح ما يقبح. بالإضافة إلى أن المعرفة أو العلم 
الذي يسبق الفعل يمكن من الإحاطة به وأحكامه وإتقانه الأمر الذي يجعل المسثولية 
مكتملة» وعناصر التقدير وافية"' . 


وإذا كان على المكلف لدى المعتزلة وجوب المعرفة بالافعال وصفاتها فليس معنى 
ذلك عندهم أن أصل علمه بالأشياء وبالأفعال يأتيه من حارج ويقتصر موقفه على 
تقبلها. وتلقيها وقبولها وتوجيه سلوكه في ضوء المباديء التي يتلقاها منها بل يقتصر 
العلم من خارج على التمكين. ولا بد أن نوضح ههنا أن العلم المترتب على النظر 
عند المعتزلة مبني على المباديء الضرورية التي وضعها الله عز وجل فينا. ولكن 
حصول العلم الاستدلالي بالاشياء والتكليف والتيقن من صحتها يرجع إلى ذات 
الفاعل والواقع المعاين أي أن المعتزلة يقابلون بين مطابقة العقل للواقع ومطابقة 
الواقع للعقل» وبمعنى آخر يطابقون في فكرهم بين المعرفة الذاتية والمعرفة 
الموضوعية . 


> وأهل السنة عامة والغزالي خاصة مذهبا وسطا إذ يقدمون الشرع على العقل من ناحية» ويجعلون للعقل 
مدخلا في فهم الشرع من ناحية أخرى؛ فيؤكدون بذلك افتقار كل منهما للأحر: انظر د. محمد عبد 
الرحمن مرحباء من الفلسفة اليونانية على الفلسفة الإسلامية» مكتبة الفكر الجامعي بيروت» طا 
۷۰ ص۳۱ . 

(1) انظر: الإيجي. المواقف في علم الكلام؛ مكتبة التنبي» القاهرة» ص٠۴.‏ وقد اخستلف الحتزلة في كيفية 
حصول العلم إلى قائل بأنه يحصل طعا واضطرارا وقائل بحصوله عن طريق الوحي والإلهام والتقليد 
إلى قائل بتولده عن طريق النظر. ويعد غالبيتهم النظر طريقا لتوليد العلم. وقد رد أبو عبد الله السنوسي 
(ت4405ه) طريق حصول العلم إلا لناظر لانه أول واجب على المكلف. وقد ذكر أن ابن أبي حمزة 
والقشيري وابن رشد والإمام الغزالي وجماعة ذهبوا إلى أن: «النظر ليس بشرط في صحة الإيمان؛ وليس 
تواجب أصلاء وإنما هو من شروط الكمال فقط». انظر شرح آم البراهين في علم الكلام» .تحقيق وتعلق 
مصطفى محمد العماريء المؤسسة الوطنية للكتاب» الجزائر 1984ام» ص590- ۲١‏ . 

)١(‏ التكليف عند غالبية المعتزلة عقلي قبل أن يكون شرعياء فالواجبات العقلية عندهم أسبق في الفكر 
فالواجبات الشرعنية التي تقوم أساسا على أصول العقال وعلى المباديء الني يوجبهاء لذا يررن النظر في 
الطريق المؤدي إلى معرفة الله هو من أول الواجبات. انظر د. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر 
العتزلةء ص١١٠‏ . 7 ْ 

(۳) م نء ص۳٣۱‏ . 
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واختلف علماء الكلام في أول واجب على الكلف . قال الريجى بأنه : «معرفة 
الله تعالى إذ هو أصل المعارف الدينية» وعليه يتفرع وجوب كل واجب . وقيل : 
هر النظر فيها لأنه واجب وهو قبلها. وقيل : أول فرض من النظر. وقال القاضي 
واختاره ابن فورك : القصد إلى النظر»'. 

فبالنظر تحصل معرفة الله عز وجل» فالنظر واجب وهو قبل المعرفة» ويذهب 
إلى هلا المعتزلة. أما القول: «أول جزء من النظرا؛ فلن وجوب الكل يستلزم 
وجوب أجزائه » وهذا معناه أن أول جزء من النظر واجب وهو متقدم على النظر 
المتقدم بدوره على المعرفة. غير أن القصد يسبق أول أجزاء النظر. وبهذا فأول جزء 
من النظر إنما هو القصد إلى النظر. 

وقيل: هو الشك؛ لآن وخرت انظ وال فة والقضى الها فة با 
الذي يسبق على إرادة النظر. ثم ذكر الإيجي أن النزاع حول أول الواجبات -النظر 
أو المعرفة- لفظى» لان أول الواجبات المقصودة بالذات إنما هى المعرفة. أما إذا أريد 
أول الواجبات مطلقا فإنه القصد إلى النظر لأنه مقدمة للنظر الواجب مطلق'. 

وقد دافع أبو حنيفة (ت55١ه)‏ قبل الإيجي على النظر ورآه ضروريا ثم ما 
لبث أن تراجع عن علم الكلام» وعدل عنه إلى الفقه بل ذكر بعض الدارسين بأنه 
لا يعارض الجدل في نطاق الحاجة وقدر الضرورة في إطاره وأما غيره فمردود 
منه2» فهو يوجب النظر والاستدلال فى معرفة الله سبحانه وصفاته باعتبارها 


)١(‏ المواقف في علم الكلام» ص”7". 

(؟)منء ص۳۴۲ . 

(۳) المراد بالشك القلق والحيرة وهو الشك الإرادي'المنهجي الداعي إلى الشروع في البحث للتحقيق من جبلة 
الأمر أو طبيعة وإزالة الشك في أمور العقيدة. انظر د. حسن محمرد عبد اللطيف» من قضايا المنهج في 
علم الكلام» بحث منشور في مجلة دراسات عصربية عنذد رقم .١1‏ ص٢۲‏ والشك مدعاة لليقين عند 
القاضي عبد الحبار في الإنسانيات والطبيعيات والأخلاقيات. لان العقل. بفطزته قادر على التمييز بين الغث 
والسمين. وانظر (المغني ج7١.‏ ص49١”7)‏ (وجولد زيهر: مقال: موقف أهل السنة القدماء من علم 
الأوائل ص ١17‏ (عن مجلة القاهرة الأعداد (1/9لء 511/4 .)١93-‏ /1310ام ضص"5 . 

(4) المواقف في علم الكلام» ص؟7. 

(0) انظر د. علي الفتاح المغربي » الفرق الكلامية الإسلامية . مدخل ودراسة» ص٣۳۳‏ ۳۳۷. 

= يقصد أبو حنيفة النظر والاستدلال الواجيين على كل واحد بحسب ما يتيسر له. فالنظر في الكون وما‎ )١( 
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١٠١١ حس‎ 


أول الواجبات على المكلف. ويتبعه بوجوب النظر والاستدلال المؤدي إلى جواز 
إرسال الرسل وتكليف العباد ثم الاستدلال بالمعجزات على صدق الرسل . فإذا 
كانت المعرفة عند أبي حنيفة واجبة عقلا فهل معنى هذا أنه يتفق مع المعتزلة الذين 
يوجبونها عقلا أيضا؟ يدل شراح الحنفية وهم يفسرون قول أبى حنيفة في 
الوجوب العقلى على الفرق بين رأييهماء ذلك أن العقل لدى أبي حنيفة أداة لمعرفة 
الوجوب:القابت لله تغالى ومغرفة الكتشن اللازم ل٠‏ ويس موثجنا كما قالت 
المعتزلة . فالعقل بحسبه يدرك حسن بعض الأشياء وقبحها بغير سماع على الجملة 
لا التفصيل» بينما يدرك العقل عند المعتزلة حسن الأشياء وقبحها كلهاء ويوسعون 
مع هذا دائرة الوجوب العقلي لتشمل حتى أفعال الله تعالى. ولا يرى الأحناف 
لا , 


- التأسيس على الدليل: 

ولما كان النظر واجبا لا تعارض بينه وبين النقل آقام المتكلمون أدلتهم على العقل 
والنقل» فأصبح قيام الدليل7 ركنا أساسيا في منهجهم» وقد قسم إلى أربعة 
أقساء7؟) : سمعي ١‏ وعقلي» وحسي» ومركب من العقل والحس. 

الأول العقلي: لا يتوقف على السمع ويبنى على مقدمات عقلية صرفة مثل 
قولك: العالم متغير وكل متغير حادث. والدليل العقلي نوعان: ضروري» 
ونظري. فالضروري لا يحتاج إلى نظر.واستدلال؛ وذلك مثل أن يعلم الإنسان 
وجوب نفسه وأن الاثنين أكثر من الواحد. والنظري يفتقر إلى النظر والاستدلال. 


= فيه يؤدي إلى معرفة الله تعالى؛ فهو يبني دليله على وجود الله عن طريق حدوث العالم إذ العالم وما فيه 
حادث متغير وكل حادث له محدث» وهي الطريقة التي اعتمدها كل المتكلمين:. انظر م ن» ص١٤۳٠‏ 
١ ۲‏ 

(۱) م ن ص ۳٤١,‏ 

() م ت ص۳٤۳‏ 

٠٠‏ () الموصل إلى المعرفة سموه دليلا. وهو الذي ل ل ء آخر وحقيقة الدليل . والموصل 
إلى الظن سموه أمارة وهي التي «يلزم من العلم بها الظن بوجوب المدلول كالغيم بالنسبة إلى المطر فإنه 
يلزم من العلم به الظنء الظن بوجوب الطره. انظر علي بن محمد الجرجاني؛ التعريفات» ص١6-‏ 
73 . وانظر أبو القاسم أحمد بن جزي الغرناطي (ت١٤۷ه)ء‏ تقريب الوصول إلى علم الأصولء 
ص۹٤‏ . 

() انظر أحمد بن جزي الغرناطي (ت١٤۷ه)ء‏ تقرير الوصول إلى علم الأصول» ص,۹٤‏ وكذاعبد 
الرحمن بن أحمد الإيجي (ت57/ام)., المواقف في علم الکلام» ص۳۹. 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسني اس 


الثاني السمعي: وهو دليل الكتاب والسنة المتواترة والإجماع لا غير. أما غيرها 
كالقياس وشبهه فيفيد الظن ولا يثبت إلا بالنقل كقولنا: إن تارك المأمور به عاص 
لقول الله تعالى: ظط أفعصيت أمري 4 [طه: ۹۳]ء وكل عاص يستحق العقاب 
لقوله عز وجل: 9 ومن يعص الله ورسوله فإن له نار جهنم خالدين فيها أبدا 4 
[الجن: 77] . 

والثالث الجسمي: وهو ما يدرك ا الخمس: السمع والبصر والشم والذوق 
واللمس» ويندرج ضمنها الوجدانيات مثل علم الإنسان بلذتّه وألمه. 

والرابع مركب من العقلي والنقلي: تؤخذ مقدماته من العقل أو يؤحذ بعضها من 
النقل كأن تقول: هذا تارك المأمور به» وكل تارك للمأمور به عاص . 


وقد قسمه الإيجي إلى ثلاثة أقسام": 
تغير العالم على أنه محدث وأن كل متغير حادث. 

الثاني دليل نقلي: محض لا يشبت إلا بالعقل وله مقدمات نقلية كقولنا: ترك 
المأمور به عاص لقوله تعالى السابق :© أفعصيت أمري) [طه: ۹۳] وکل عاص 
يستحق العقاب لقوله عز وجل أيضا: رمن غص الله ورَسولَهُ إن له نار جهنم 
خالدين فيها أبدا) [الجن: 17]. 

والثالث دليل مركب من العقلي والنقلي: وقد تكون مقدماته عقلية محضة أو 
نقلية محضة. وقد يكون بعضها مأخوذا من العقل وبعضها من النقل. كالقول: 

وأضاف إلى هذه الأقسام ما لا يمكن إثباته إلا بالنقل لغيابه عن العقل والحس. 
معا مثل تفاصيل أحوال الجنة والنار والثواب والعقاب» وهي تعلم بأخبار الأنبياء. 


)١(‏ انظر البافلانى» كتاب التمهيد» ص۹ وما بعدها. 
(۲) المواقف في علم الكلام» ص, 75 وقد حصر الأقسام الثلاثة في قمين أدلة عقلية محضة. وأدلة مركبة 
من العقلية والنقلية . 


١١7” 


التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسني سس 


ومنه مالا يثبت إلا بالعقل كوجود الله تعالى ونبوة محمد مء ومنه ما يعرف 


بكل واحدة من الطريقتين. 
ونقدم فيما يلي الادلة العقلية والنقلية والتأويل باعتباره تفسيرا عقليا للآيات 
القرآنية واستدلالاً بها. 
خامسا: الأدلة 
أ. الأدلة العقلية: 


أقيسة عقلية لا تستند على السمع» تقوم على مقدمات تلزم عنها نتائبه20. 
اعتمد فيها المتكلمون على القياس الجذلى الذي تتكون مقدماته مسن المسلمات9) 
والمشهورات9) وهو قياس يأتي دون القياس البرهاني7؟ . بيد أن أهميته تكمن في 
حمله كل إنسان على ما يليق به من الرأي بمقدمات مشهورة لازمة في غريزة العقل 
كالقول: الكذب قبيح» والعدل واجب» والظلم شر. وهي متكررة على الأسماع 
ومتفق عليها وتسارع الناس إلى تقبلها. 

وتتفاوت هذه المشهورات قوة وضعفا بحسب اختلاف الشهرة والعادات 
والأخلاق والصنائع . ْ 


. مادة القياس مقدمات. إن كانت صادقة يقينية كانت التتائج كذلك. وإن كانت كاذبة لم ينتج الصادقة‎ )٠ 
وإن كانت ظنية لم ينتج القياس الظيةء وكل مقدمة ينتظم منها فياس رلم نثبت تلك المقدمة بحصجة‎ 
ولكنها أحذت على أنها مقبولة مسلمة فإنها لا تتعدى ثلاثة عشر قسما: «الاوليات والمحسوسات‎ 
والتجريبيات والمنواترات والقضايا التي يخلو الذهن عن حدودها الوسطى وقياساتها والوهميات‎ 
المشهورات والمقبولات وال مسلمات والمشهررات فى الظاهر والمظنرنات والمخيلات». انظر محمد فريد‎ 
. ۲۹۷ وجدي» دائرة معارف القرن العشرين» ج١٠ء ص‎ 

1 'المسلمات قضايا تسلم من الخصمء ويبني عليها الكلام لدفعه سواء كانت مسلمة بين الخصمين أم بين 
أهل العلم كتسليم الفقهاء مسائل أصول الفقه كما يستدل الفقيه رجوب الزكاة في حلي البالغة بقوله 
لد : «في الحلي زكاة» فلو قال الخصم: هذا تحبر واحد ولا نسلم أنه حجة فنقول له: قد بين هذا في 
غلم أصول الفقه ولابد أن نأخذء ههناء الج رجاني» التضريفات» ص ,777 وكذا محمد فريد وجدي» 
دائرة معارف القرن العشرينء ج ٠١ء‏ ص0٠"‏ آلآ ا 

)"هي القضايا التي يوجب التصديق بها اتفاق الكاقة لا يعول فيها إلا على مجر الشهرة ونظر العوام: انظر 
الإيجي, المواقف في علم الكلام» ص ,۳۸ ومحمد فريذ وجدي» دائرة معارف القرن العشرين» ج٠٠‏ ' 
ص۲۹۹ . 

هو قياس عقلي. نوع من النظر دعا إليه الشرع وحث عليه وهو أتم أنواع القياس: انظر ابن رشد فصل المقالء 

ص۲۹ . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت DI‏ 


ومن نماذج الأقيسة عند المتكلمين: 

قياس الغائب على الشاهد: وهو أن بوجه حكم جزئي معين واحد فينتقل حكمه 
إل جزئي آخر يشابهه بوجهء فقد يدل الشاهد على مثله في الغائب» من ذلك: 
«إذا وجب الحكم والوصف للشيء في الشاهد لعلة ماء فيلزم القضاء على 
الموصوف بتلك الصفة من الغائب أنه مستحق لها لتلك العلة حكم مستحقها في 
الشاهد» فإذا كان العالم إنما كان عالما لوجود علمهء فإنه يجب الحكم بإثبات علم 
كل من وصف بأنه عالم لأن العلم المستحق لعلة يستحيل وجوده مع عدم ما 
ا ويبني المعتزلة منهج أبحائهم كلها على أساس الانطلاق من قياس 
الغائب على الشاهد أو من الأثر إلى المؤثرء يدل هذا عندهم على بعد إنساني 
منحوه اهتمامهم الكامل لأنه عندهم انعكاس لا تقتضيه فكرة الإله العادل الحكيم 
فعملوا على إقرار فاعلية الكون الإنساني وركيزته الاختيار الحرء والتي تنشد توثيق 
مفهوم العدل الإلهي . 

لقد بنوا هذا الاختيار على أساس إنسانية ميتافيزيقية تنطلق من إدراكهم لعلاقة 
الخالق بالمخلوق ولمعنى قدرة الإنسان على الأفعال إذ الاقتدار موجب عندهم 
بعدل الله. وهو إسهام في فعل الخلق الإلهي من وجه ماء إسهام مكمل لعنى 
الحكمة من الخلق ومخرج للعدل الإلهي مما أوقعه فيه الحبريون. ومما قاله القاضي 
عبد الجبار فى هذا الضرب هن القياس: «أما الذي يدل على أنه تعالى عالم 
باستغنائه عن القبيح (. . .) على أن من كان هذا حاله لا يختار القبيح بوجه من 
الوجوه. ولا كانت طرق الأدلة لا تختلف شاهدا وغائبا لزم عن ذلك أن الله لا 
يفعل القبيح» ولا يسأل الإنسان إلا عما وقع منه بالاختیار»'. 

إن المعتزلة لم يبحثوا حرية الاختيار والمسئولية خارج أصل .العدل وخارج مجال 
البحث. في صفات المكلف لذلك تحدد نظرتهم إلى المسئولية بوصفها صفة للإنسان 


)١(‏ عاب بعض الدارسين على المعتزلة قياس الله تعالى على الإنسان ومن أنه قياس غير لازم في أن الله ونين 
الخلق إلى غاية ويوجه أفعاله لاننا لا نعلم عن الله ما بمكننا الحكم. بهذا التفسير الإناني. انظر أحمد 
أمين» ضحى الإسلامء ج١ء‏ ص44 - ٤۷‏ - 07. وانظر ذ. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر 

. المعتزلة.ء ص۸۹. 
(5) شرح الاصول الخمسة» المؤسسة الوطنية للفنون المطبعية» الجزائر ۱۹۹۰م» ج7ء ص٤‏ - 0. 


سدا غ١٠١‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلب والسنت س 


المسئول الكل موعت ا من ا ی ويمكن أن نفهم هذه 
الخلفية من تفسيرالزمخشري لقوله تعالى :فما كان الله ليظلمهم ولكن كانوا أنفسهم 
يظلموت 4 [الروم: 4] وهم عاد وثمود: «فما تدميره إياهم ظلما لهم لأن حاله 
منافية للظلمء ولكنهم ظلموا أنفسهم حيث عملوا ما أوجب تدميرهم)" وإذا 
كان التكليف عندهم عقليا قبل أن يكون شرعيا(" فإنه «إعلام الغير في أن له أن 
يفعل أو لا يفعل نفعا أو دفع ضرر مع مشقة تلحقه في ذلك على حد لا يبلغ به 
حد الإلجاء. ولابد من هذه الشرائط حتى لو انخرم شرط منها فسد الحد:7) 
يقيمونه على ما يصح السؤال عنه أو على إمكانية الفعل أو عدمه» وعلى أن المشقة 
اا ا شای إذ لا يجوز أن تلغي إمكانية الاختيار 
وفعل الضدين. ولا د يصح أن يكون الفعل المكلف أداؤه أحادي الاتجاه أو واقعا 
0 ويعكس هذا الربط الواضح بين كون الإنسان مكلفا 
وكونه مسئولاء فلكي تصبح المسئولية لابد من إمكانية الاختيار وخلو فعل التكليف 
من أحادية الاتجاه. 

لقد دل فهمهم المسئولية والتكليف في إطار العدل الإلهي على تحديد نظرتهم 
لحقيقة الوجود الإنسانى وعلاقته بالخالق» وعلى قولهم بالتلازم بين التكليف 
المسثولية واستحقاق الحكم مقابل إمكانية فعل الواجب أو عدم فعله. ويمثل هذا 
جوهر المعنى الأخلاقى الذي لا يكون الفاعل فيه مسئولا إلا عما تقرر فيه اختياره 
الحر حتى يستوجب ما يستحقه من ثواب أو عقاب. . 


8 . ۲۱٣ص الكشاف» جلا‎ )١( 

(0) ذكر الشهرستاني للمردار ای ا و ٣ه‏ ) قوله: «إن العقل يوجب 
معرفة الله تعالى بجميع أحكامه وصفاته قبل ورود الشرع؟: : الملل والنحلء ج۰۱ ص٤۸‏ - ۰٩۱‏ 20 
الزمخشري في الآية ۲ من سورة الشورى: «والأنبياء لا يجوز عليهم إذا عقلوا وتمكنوا من 
والاستدلال أن يخطثهم الإبمان بالله وتوحيده ٠‏ ويجب أن يكونوا معصومين من ارتكاب 0 ومن 
0 التي فيها تنفير قبل المعث وبعده» فكيف لا يعصمون من الكفر؟ قلت: الإيمان اسم يتناول أشياء 

بعضها الطريق إليه العقلء وبعضها الطريق إليه السمعء فعنى به ما | لطريق إليه السمع دون العقل» وذاك 

ماکان کا غلم جين کے لر اکا 

)۳( القاضي عبد الجبار» المجموع في المحيط بالتكليف. تحقيق الأب يوسف هوينء بيروت» المطبعة 
الكاثولوكية؛ ١٦۹١م‏ ج١ء‏ صا . 

(4) انظر د. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر العتلةء ص٥۳۰ .۳٠١٠١‏ 


٠0‏ مس 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنة = 

وهكذا تجد الاختيار أساس التكليف عند المعتزلة يرتبط كما ذكرنا قبل بالعدل 
الإلهى الذي «قد يذكر ويراد به الفعل» وقد يذكر ويراد به الفاعل»". والعدل 
الإلهى عند استعماله فى الفعل أو إذا وصف به الفعل إنما «هو توفير حق الغير 
و انتفا الحق منه296) و بعض الدارسين أن ارتباط ذلك بالمسألة الخلقية وجهه 
أن نوفر حق الإنسان بقدرته على الاختيار ليصح سؤاله لم فعل هذا ولم يفعل 
ذاك؟ فالفاعل يسأل عن قدر الفعل الواقع منه على وجه هو اختيار من بين أوجة 
عدة يمكن أن يقع عليها. أما معنى استيفاء الحق منه فيكون بإثابته على ما حسن 
اختياره أو بعقابه على ما أساءة2»2. 

أما حد العدل الإلهي في الفاعل في اصطلاح المعتزلة فيذكره القاضي عبد الجبار 
«فاما إذا وصف به الفاعل فعلى طريق المبالغة كقولهم للصائم صوم (. ..) ونحن 
إذا وصفنا القديم تعالى بأنه عدل حكيم: فالمراد به أنه لا يفعل القبيح أو لا يختاره 
ولا يخل بجا هو واجب عليه» وأن أفعاله كلها حسنة»”*2. ولا كان السؤال لا يصح 
بإلغاء الاختيار وبإلجاء المسئول لأن في هذا قبحاء والله جل وعز لا يفعل القبيح 
فإنه ترتب عليه أن لا سؤال ما لم تكن حرية المسثول. يدلنا على هذا من المشاهدة 
أن الواحد منا إذا علم القبيح ووجه قبحه واستغناءه عنه لا يختاره ولا يفعله. وبا 
أن طرق الأدلة لا تختلف شاهدا وغاثبا" اقتضى ذلك أن لا يفعل الله القبيح ولا 
يسأل الإنسان إلا عما اختاره لان تعذر هذا يمكن أن يحمل إلى أن يسأله الله تعالى 
عن أشياء لم يفعلهناء ولصح تكليفه ما لا يطيق عليه» وكل هذا قبيح بحقه جل 
وعز. وقد نص الزمخشري على أن الاختيار أساس التكليف؛ وذلك عند تفسير 
قوله تعالى: ولو شاء ربك لعل الاس أُمّة واحدة4 [هود: ]١18‏ قال: «يعنى. 
لاضطرهم إلى أن يكونوا أهل أمة واحدة أي ملة واحدة وهي ملة الإسلام 


)١(‏ التكليف: إلزام ما فيه كلفة: زكريا بن محمد بن زكريا الأنصاري أبو يحيى» (ت877ه)» الحدود الأنيقة 
والتعريفات. الدقيقة ء .تحقيق د. مازن المبارك» ط١‏ در الفكر المعاصرء 'بيروت ١١۴٠١ه»‏ ص58 ..' 

- (۲) القاضي عيد الجبار» شرح الأصول الخمسة (م.و.ف.م) الجزائرء ج۲٠‏ ص" . 

(9) م ن ج ص۳ . 

(4) انظر د. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر المغتزلة:؛ ص05 7. 

(5) شرح الأصول الخمسةء ج٠»‏ ص". 

(5) م ن» ج۲» ص . 


سے 03 


التأويل فى التمسير بين المعتزئت والست س 


كقوله : [ إن هذه أمتكم أمة واحدة © [الأنبياء: ؟4]» وهذا الكلام يتضمن نفى 
الاضطرار a,‏ إلى الاتناق: على دب ولكنه مكنهم من الاخستيار الذي 
هو أساس التكليف» فاختار بعضهم الحق وبعضهم الباطل/20. 

وقد اختلف المتكلمون في طرق استخدام قياس الغائب على الشاهد وذلك 
لتوزعهم في فرق منختلفة. ويهمنا منها طريقة المعتزلة» فقد ذكر القاضي عبد الجبار 
رأي أبي هاشم في أنه إنما يكون الاستدلال بالشاهد على الغائب من وجهين: 

الأول: الاشتراك فى الدلالة على صفاته تعالى لأن ما يورجب كونه قادرا هو 
نوك ا ر ن ی ا يعرف امعد الا من 
صفات القديم جل وعز إنما هو كونه قادرا وما عداه من الصفات يترتب عليه لأن 
الدلالة التي دلت على أنه تعالى هو المحدث للعالم؛ دلت على هذه الصفة التي 
هي كونه تعالى قادرا من غير واسطة. وليست كذلك باقي الصفات لأنا نحتاج 
فيها إلى واسطة أو واسطتين أو وسائط؛2(") إنه بق قدرة الله تعالى على صحة 
الفعل الدالة على كونه قادرا والدليل على أنه سبحانه صح منه الفعل أنه قد وقع 
منه الفعل المتمثلة في أجسام العالم وكثير من الأعراض» فلو لم يصح الفعل لم 
يقع لأن الوقوع أمر زائد على الصحة”". وألزم المكلف العلم بقدرة الله عز وجل 
فيما كان وما لم يزل وما لا يزال7؟' بغير انحصار في الجنس والعدد. 

الثانى: الاشتراك فى العلة. بنيت عليها مسائل كثيرة فى العدل مثل القول: لا 
عضرو اليل الله ن القبيح لن الأدلة e AS‏ 
القبائح» وهو ما نجده في أحد أوجه الشريف المرتضى*2 (747ه) حين فسر قوله 


1۹۸ الكشاف ج‎ )١( 

(؟) شرح الأصول الخمسة. المؤسة الوطنية للفنون المطبعية للنشرء الجزائرء ۱۹۸۰م جا» ص۳٩‏ . 

(۳) م نء جاء ص۹۳ . 

(4).فالله تعالى (کان .قادرا فيما لم يزل ويكون قادرا فيما لا يزال ولا يجوز خروجه عنها لضعف أو عجز 
وأنه قادر على جميع اجناس المقدورات ومن كل. جنس على ما.لا يتناهىء وأنه,.لا ينتخصر مقدوره لا في 
الجنس ولا في العدد. انظر شرح الأصول الخمسة؛ ج١2‏ ص15. 

(9) علي بن الحسن الموسوي العلوي (ت577ه). تلقى العلم في بغداد من أبرز شيوخه محمد بن محمد ابن 
النعمان الشيعي المعروف بالمفيد. وكذا المرزباني المعتزلي . برع في فنون العلوم والاداب» له مؤلفات = 


¥ سس 
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عز وجل: ‏ وإذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترفيها ففسقوا فيها فحق عليها القول 
فدمرناها تدميرا 4 [الإسراء: ]١7‏ بأن الإهلاك قد يكون حسناء وقد يكون قبيحا 
فإن كان مستحقا أو على سیل الامتحان كان حسنا غيرأنه يكون قبيحا إذا كان 
ظلماء فتعلق الإرادة به لا يتطلب تعلقها به على جهة القبحء ولا يقتضي ظاهر 
الآية أيضا ذلك" وإذاعلمنا بالأدلة تنزه القديم تعالى عن القبائح علمنا أن الإرادة لم 
تتعلق إلا بالإهلاك الحسن› وقوله تعالى : أمرنا مترفيها» المأمور به محذوف 
وليس يجب أن يكون المأمور به هو الفسق» وإن وقع بعده الفسق ويجري هذا 
مجرى قول القائل : «أمرته فعصى ودعوته فأبى» والمراد أنني أمرته بالطاعة ودعوتة 
إلى الإجابة والقبول»'. فالله تعالى «عالم بقبح القييح ومستغن عنه وعالم 
باستغناثه عنه ومن كان هذا حاله لا يختار القبيح بوجه من الوجوه»”' وبرد هذا 
إلى الشاهد نجد«أن أحدنا لو خير بين الصدق والكذب» وكان النفع في أحدهما 
كالنفع في الآخروقيل له :إن كذبت أعطيناك درهما وإن صدقت أعطيناك درهما 
وهوعالم بقبح الكذب مستغن عنهء عالم باستغنائه عنه» فإنه قط لايختار الكذب 
على الصدق لا لذلك إلا لعلمه بقبحه وبغناه عنه . وهذه العلة بعينها قائمة فى حق 

القديم تعالى فيجب ألا يختاره البتة لأن طرق الأدلة لا تختلف شاهدا وغائا»"' . 

والفرق بين وجهى القياس هو أن الدلالة فى الوجه الأول: واحدة فى الشاهد 

والغائب لأن الاستدلال قائم فيهما على أنه قادر بصحة الفعل أي أن الحكم فيهما 

= كثبرة من أبرزها في التفسير: غرر الفوائد 0 القلائد المشهور ب «أمالي المرتضي» التي مشلت مجالس 
متعاقبة ومواضيع متنوعة الأغراض اختار فيه بعض آي الذكر الحكيم التي استدعت السؤال وأثارت 
الإشكال فعالحها مئولا على طريقة أصحاب من المعتزلة) : انظر أمالي المرتضى ٠‏ (مقدمة الملحقق). محمد 
أبو الفضل إبراهيم. دار الكتاب العربي» بيروت». ط۰۲ ۱۹1۷م ج7اء ص۳ وما بعدها. 

)١(‏ منء جاء صءوا١‏ وانظر أبو الحسن محمد بن أحمد بن عبد الرحمن الملطئ الشافعي (ت۳۷۷ه) التنبيه 
والرد على آهل الأهراء والبدع. تحقيق محمد زاهد بن االحسن. الكوثرني» المكتبة الازهرية للتراز؛ 
الثاهرة» ط۲ » ۷م ص6١١‏ (ياب ذكر القدرية ونعتهم ومذاهبهم واعتقادهم(. والريجي » المواقف. 
ص۳٣۳۲‏ وما يعدها. ش 

(۲) القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخنمسة؛ ص"لء 4 . انظر .نوران-اللجزيري...قراءة في علم الكلام : 
الغائية عند الاشاعرة ص 1۷١‏ : تقيد الأشاعرة لرأي المعتزلة حول نفي إرادة الله تعالى للمعاصي 
الإنسانية . 

(۳) م نء ج۲“ ص٤‏ - 6 
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يكون معروفا بدلالة . أما الثاني فإن الحكم في الشاهد يعرف بضرورة ويبنى :على 
دلالة قائمة على التعليل ثم يرد الغائب إليه للاشتراك في العلة. فالحكم في 
الغائب يعرف فيه بالتعليل وبطريقة ال 

وأفباك القافى عي ايان ا را أبو هاشم الحبائيى وجهين 


ما يجري مجرى العلة: وهو أن تعرف كون أحدنا مريدا حكيماء وقد عرفت 
نفس الصفة ضرورة فيناء فحين تعرف حكمها وتعرف ثبوته في الغائب أثبت هذه 
الصفة في الخائب» فأنت ترى بأننا لم نسلك في إثبات الصفة في الغائب طريق 
التعليل ثم إن الصفة عرفت في الشاهد ضرورة بينما عرفت في الغائب بدلالة . 
والوجه الشاني» مالا يجري مجراها: فلا توجد علة في هذا الوجه تجمع بين 
الشاهد والغائب وهو ما يتعلق بالشاهد( ثم نجد في الغائب ما هو أبلغ منه ١لا‏ 
يقبل بأن يقال: قد ثبت في الشاهد أن العلم والظن يستويان في كل ما طريق 
حسنه المناقع ودفع المضار بل إذا حسن 1 0 
مع العلم““. فالقاضي عبد الجبار يشترط لدلالة الشاهد على الغائب المساواة 
بينهما بخاصة في شرط الاد شتراك في العلة» فإن اتحدت شروط العلة في الشاهد 
والغائب أمكن الحكم بينهما بالمساواة» على أن شرط العلة أساسي للمساواة بين 
الشاهد والغائب» وليس مجرد الاشتراك فى الصفة. لذا أضاف بأنه ليس كل صفة 
يستحقها الواحد متا لمعنى أو لوجه آخر ا القديم على ذلك الحدء وإنما 
يجب بالاشتراك في الصفة الاشتراك فيما أثر في تلك الصفة عند أمور ثلائة(* : 
الأول: أن يكون حقيقة الصفة هي العلة. 


الثانى: أن تكون مجرد الصفة تقتضى العلة. 


. انظر د. علي عبد الفتاح المغربيء الفرق الكلامية الإسلاميةء ص۲۲‎ )١( 

(5). (۴) انظر المجموع في المحيط بالتكليف. تحفيق الاب يوسف جوين. المطبعة الكاثولوكية» بيروت. 
جا صلااكء ۱۹۹ . 

(4)منء ج۱» ص٣١۱‏ . 

(0) م ن» جا ص۱۸۷ . 
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والثالث: أن ما دل على الصفة دل على العلة. وهذا معناه مغايرة صفات الله 
تعالى لصفات المخلوقين. فالله تعالى قادر ليس كالقادرين لأن صفة القدرة عنده 
سبحانه ليست من جنس صفة القدرة عند العبد. 

غير أن العلة في كون أحدنا قادرا هي العلة نفسها في كونه تعالى قادرا" 

وإذا كان الواحد منا عالما قادرا وجب أن يكون جسما لعلة هى مفقودة فى حق 
الله عز وجل لأن أحدنا عالم بعلم وقادر بقدرةء وكلاهما يحتاج في الوه إلى 
محل مبني بنية مخصوصة لابد أن يكون على هذا الوجه جسماء ويمتنع أن يكون 
الله تعالى كذلك لانه عالم لذاته وقادر لذاتهء فلا يلزم أن يكون على ذلك جسما 
لتنزّهه عن الجسمية9 . 

لهذا قالوا: الله تعالى قادر بنفسه والعبد قادر بالقدرة والقادر بالنفس يخالف 
القادر بالقدرة» وعلى هذا يقدر على أجناس لا يقدر عليها العباد 'بالقدرة!؟). ولقد 
أنكر المعتزلة أن يكون الله تعالى عالما بعلم محدث لان العلم المحدث لا يخلو أن 
يكون إما في نفسه أو في غيره أو في لا شيء؛ فإن كان في نفسه صارت نفسه 


)١(‏ ميز المعتزلة بين قدرة العبد وقدرة الله» وهو تميسيز في موضوع القدرة وفي طريق الفعل . فالقادر لذاته في 
موضوع القدرة يستطيع أن يفعل الأجسام والأعراض معا بينما لا يقدر العبد إلا على أنواع من 
الأغراض» ومقدرات القادر لذاته لا تتناهى وهي تصح مله لا هو عليه في ذاته. 
فلا قادر يشار إليه إلا» ويصح كونه قادرا على أكثر مله فيجب کون القادر نفه قادرا على كل ما يصح 
كونه مقدررا له» وأن لا تختص مقدوراته بقدر. أما في طريقة تحقيق الفعل قإن القادر لذاته إنما يفعل 
على وجه الاختراع أو بواسطة الأسباب وبدونها ولا يحتاج في ذلك لآلات وجواهر وليس هذا حالنا 
وإغا هو حال الله تعالى. وقد وصف العتزلة الإنسان بالاخستراع لكنه الاختراع الإنساني بمعنى التقدير 
ويختص بمقدرات الإنسان فقسطء فلا يترتب عن اخمتراع الإنسان لشيء أنه قادر على كل شيء. انظر 
القاضي عبد الجبارء المغني في أبواب التوحيد والعدل. ج:. ص۰۲۷۷ وج١١اء‏ ص2555 ج0171 
ض ۰۴۲۲ ج۰۸ ص ,۲۹۸ وكذا شرح الأصول الخممة؛ ج١اء‏ ا ص165. 10۳.. 

(۲) .إن حكم القدرة ثابت في الله عرز وجل فلابد أن يكون قادرا لأن طرق:الادلة مختلفة في الشاهد 
والغائب» وإن قياس الشاهد على الغائب في. مجال الإلهيات والغيبيات أمر لا يتسق مع الاعتقاد السوي. 
٠‏ انظر د. سعيد مرادء مدرسة البصرة الاعترالية» ص ,۲۸۹ , 

(۳) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمة؛ ج١؛‏ ص188١. ٠١١‏ . 

(8) انظر إمام الحرمين. كتاب الإرشاد إلى قواطع الادلة في أصول الاعتقاد. علق عليه وخرج آياته وأحاديثه 
الشيخ زكريا عميرات» دار الكتب العلمية بيروت ط١اء‏ 1448١م.‏ ص ١1‏ . 
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محلا للحوادث وترتب عليه أنه محدث لم يكن ثم كان. وإن أحدثه في غيره صار 
ذلك الغير.عالما با حله منه دونه. أما إذا أحدثه قائما بنفسه لا في شيء يحل فيه 
فغير جائز. ولا يجوز أن يحدث حركة قائمة بنفسها لا في متحرك وأنكروا علم 
الله بعلم قديم لفساد قدم الاثنين217. فالله قديم والقدم من أخص وصف ذاته(؟) 
فلو شاركته الصفات في القدم الذي هو أخص الوصف لشاركته في الألوهية» فلما 
امتنع ذلك وفسد صح وثبت أن الله جل وعز لم يزل عالما بالامور كلها على ما 
هي عليه من حقائقها لنفسه لا بعلم سواه» والصحيح من القول هو أن الله تعالى 
كان ولا شيء معه وأنه لم يزل يعلم أنه سيخلق الأجسام. وأنها ستتحرك بعد 
خلقها وتسكن» فهو سبحانه لم يزل يعلم أنها متحركة إذا حأتها الحركة وساكنة إذا 
حلها السكون»ء وهو لم يزل يعلم لنفسه أن الجسم قبل حلول الحركة فيه سيتحرك» 
وبأنه سيتحرك عند حلول الحركة فيه. 

وقد ذكر الأشعري لأبي الهذيل العلآف في هذا قوله: «إن علم الله هو الله 
وإن قورت ھی هو لانه بإذا كاذ امه هوهو وتار ھی هن تراجت أذ رة 
علمه هو قدرته» وإلا لزم التناقض كما لزم إصحاب الاثنين»". ثم قال: «وكان 


(1) انظر الخياط. الانتصار والرد على ابن الراوندي الملحدء ص۱۷۰ ١۱۷١ء‏ 371/7 . 

(؟) الصفات عد المعتزلة مقسمة إلى: أصفات ذات» ب. صفات معنی» ج. صفات لا للذات ولا للمعنى 
أو بطريقة أخرى: أ. ماله تعلق» ب. وما لا متعلق له. وهي ليست بمعنى أكثر من الوصف الذي هو 
قول القائل وإخبار المخبر عمن أخبر عنه بأنه عالم قادر وقالوا بأن الله تعالى كان في أزله بلا صفة ولا 
اسم من أسمائه وصفاته العليا لأله لا يجوز أن يكون في القدم واصفا لنفه لاعتقادهم خلى كلامه. قلا 
يحوز أن يكون معه في القدم واصف له مخبر عما هو عليه لذا قالوا بوجوب أن لا صفة لله تعالى قبل 
أن يخلق خلقهء وبآن الخلق هم الذين يجعلون لله الاسماء والصفات لأنهم الخالقون بحسب زعمهم 
أقولهم التي هي صفا الله وأسماؤه» ولقولهم بان الاسم هو التسمية وهو قول المسمى لله عز وجل» 
وبأنه تعالى كان قبل كل من كلمه وأمره ونهاه بلا اسم ولا صفةء» فلما أوجد العباد خلقوا له الأسماء 
والصفات. وقال بعضهم: الصفات نوعان: ضفات ذات هي لوازم لمعنى العلة الأولى منتضاة لها 
.وضرورة مثل البساطة المطلقة واللانهاية والشبات: أو عدم التدرج والتغير والوحدانية والسرمدية أي البقاء 
أزلا أبدا » والعظم أو الوجود في كل مكان وفوق ذلك صفات الوجود با هو موجود أي الحق بالذات 
'والخير بالذات والجمال بالذات. وصفات أفعال تشمل آثارالعلية الإلهية الني تعنى بتدبير العالم والعتاية 
بالإنسان. كتاب التمهيد» ص7١7.‏ ويوسف كرمء الطبيعة وما بعد الطبيعة» ص4 ١1١‏ . وزهدى جار 
اللهء المعتزلةء ص1۹ء ١۷ء .۷١‏ ود. سعيد مراد » مدرسة البصرة الاعتزالية» ص۲۸۳ . 

(۳) مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» ج۰۲ ص۷۸٠‏ . 


ه١‎ 
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أبو الهذيل إذا قيل له: أتقول إن الله علم؟ قال: أقول: إن له علما هو هو وإنه 

عالم بعلم هو هو وكذلك قوله في سائر صفات الذات:7 . 
واختلف المغتزلة في الصفات فكانت لهم فيها آراء منها قول أبي علي الجبائي أنه 

تعالى يستحق هذه الصفات الأربع البق هی كونه قادراء عالماء حياء موجودا لذاته. 

ممخصوص » وليست هذه الأحوال له موجودة ولا معدومة ولا معلومة ولا أشياء . 

أما النظام فكان يقول: إذا. ثبت الباريء عالما قادرا» حياء سميعاء بصيراء قديماء 

أثبت ذاته وأنفى عنه الجهل والعجز والموت والصمم والعمىء. وكذلك قوله في 
السابق: الله عالم بعلم وعلمه نفسه أو هو هوء فقد نفى العلم من بحيث أوهم أنه 
أثبته وذلك أنه لم يقبت إلا الباريء فقط فلم يثبت لله تعالى صفات لا هي هوء 
ولم يثبت إلا الباريء فقط. ورد الخياط على ما آلزم به العلاف بان الله علم 
وقدرة وأنه أخل عن أرسطو طاليس ما جاء فى كتبه : الباريء علم كله قدرة کله» 
حياة كله سمع کله بصر كله فحسن اللفظ عند نفسه وقال: علمه وهوء وقدرته 
هي هو. وبين فساد القول الذي يذهب إلى أن الله عالم بعلم قديم أو عالم بعلم 
حديث؛» وبأن الصحيح هو أن الله عالم فى الحقيقة أي عالم بنفسهء وبأنه من غير 
الصواب أن رأي أبى الهذيل العلااف هو أن الله علم وقدرة لأن فساده ذكره أهل 
التوحيد كلهم عند قولهم:' إن وجه الله هو الله لأن الله عز وجل ذكر الوجه في 
كتابه العزيزء قال عز وجل: (إِنّمَا نطعمكم لوجه الله [الإنسان: ۹]ء «وقد فسد 

(۱)( من جا ص۹٤۰۲‏ 14 ج٣“‏ ص۱۷۸ 1 

(۲) انظرء م نء ج۲٠‏ ص1۷۷. ۱۷۸. والقاضي عبد ال ججمار» شرح الأصول الخمسة ج١اء‏ ص19١١اء‏ 
٠‏ وكذا الشهرستاني» الملل والنحلء جا ص ,۲ قال الجباني:. الباريء تعالى .لذاته قادر حي 
لذاته ومعنى قوله لذاته «أي لا يقتضي كونه عالما صفة هى:علم أو حال توجب كونه عالماة» وقال آبو 
هاشم في السياق نفه: «عالم لذاته ومعني ذر حالة هي صفة معلومة وراء كونه ذاتا موجوداء وإنما تعلم 
الصفة على الذات لا بإفرادها؛ فأثبت أحوالا هي صفات لاا موجودة ولا معدومة ولا مجهولة أي .هي . 
على حيالها لا تعرف كذلك بل مع الذات». انظر كذلك. د. عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية 
الإسلامية» مدخل .. ودراسة» ص١١5؟؛‏ ۴۳ »7١4,‏ وكذاد. سعيد مراد مدرسة البمصرة 
الاعتزالية› ص٤۲۸‏ . 


سلب 1۲ التأويل فى التمُسير بين المعتزلة والسني - 


أن يكون لله وجه هو بعضه أو وجه صفة له قديم معه -جل الله وتعالى عن 
ذلك- فلم يبق إلا أن کو عو كينا ا هذا وجه الأمر» و(هذا وجه 
الرأي»: «هذا الأمر نفسهء وهذا هو الرأي نفسه21 ومثله القول: إن علم الله هو 
الله تماما كالقرل الثابت عن أهل التوحيد: وجه الله هو الله(" 2» وذكروا أن الوجه 
يعبر به عن الذات كقوله تعالى: كل شيء هالك إلا وجهه ) [القصص: [AA‏ 
"أي كل شيء هالك إلا هو»"ء وكذلك قوله تعالى: کل من عَلَيْهًا فاد 69 
ويبقى وجه ربك ذو الجلال والإكرام » [الرحمن: ١۲ء‏ ۲۷] لا كان المراد الوجه 
نفسه لم يقل: «ذي الجلال» كما قال: تارك اسم ربك ذي الجلال والإكرام» 
[الرحمن: ۷۸] :حين كان اسمه غير.9) 

وفسّر الزمخشري قوله تعالى: إلاً وجهه © الآية: با تأوّله الشريف المرتضى: 
۳لا إياه والوجه يعبّر به عن الذات»ء وكذلك قوله: < ويسقى وجه ربك ذو 
الجلال والإكرام» الآية: 9 وجه ربك «ذاته والوجه يعبر به عن الجملة 
والذات»”2. وقال الشريف المرتضى الشيعي المعتزلي في قوله تعالى: ظ فَأَيتَما تولوا 
فم رجه الله البقرة: :]١١5‏ «يحتمل أن يراد به: فشم الله» لا على معنى 
الحلول» ولكن على معنى التدبير والعلمء ويحتمل أن يراد به: فثم رضا الله 
وثوابه والقربة إليه»". ولم يخرج تأويل الزمخشري عن هذا. قال: «فثم وجه 
الله أي جهته التي أمر بها ورضيها. والمعنى: أنكم | إذا منعتم أن تصلوا في المسجد 
الحرام وفي بيت المقدس فقد جعلت لكم الأرض مسجدا فصلوا فى أي بقعة 
شئتم من بقاعها» . وقوله عز وجل : «ل والّذين صبروا ابتغاء وجه وأقاموا 


() الخياط المعتزلي الانتصار والرد على ابن الراوندي الملحده ص ٠۲۸,‏ وكذا الأشعريء مقنالات 
الإسلاميين واختلاف المصلين» ج۰۲ ص۷۸٠‏ . 

() م ن» ص۱۲۸ . 

(۳) الشريف الرتضى» أمالي المرتضى (غرر الفوائد ودرر القلائد)» ج۱ ص۹۲٠‏ . 

(5) أمالي المرتضى. ج١.‏ ص۹۲٥‏ . 

(6) الكشاف. ج۰۳ ص٤۱۹‏ . 


0م نء ج٤“‏ ص1٤‏ . 


(0) أمالي المرتضي. ج١.‏ ص۹۳٥‏ . 
(8) الكشاف؛ جا» ص۳۰۷ . 


—- ۳ 


س التأويل فى التعسير بين المعتزلي والسنت 
الصلاة وأنققوا مما رزقاهم سرا وعلانية ريدرءرن بالحسنة السيّئة أولتك لهم عقبى 
الدار» [الرعد: [YY‏ يقول الزرمخشري: 2 وكل عمل له وجوه يعمل عليهاء 
فعلى المؤمن أن ينوي منها ما به كان حسنا عند الله وإلا لم يستحق به ثواياء» 
وكان فعلا كلا فعل:(١).‏ 
وهكذا أكد المعتزلة أن قصد أبى الهذيل العلاف إنما هو أن الله تعالى يستحق 
الصفات لذاته". وهم لا يرون في علاقة الصفات بالذات وجودا حقيقيا للصفات 
عن الذات. فالصفات عين الذات وليست شيئا آخر غير الذات. 
' أما أخذ العلاف عن أرسطو فيبطل من خلال الفرق بين مفهومى المحرّك الأول 
عند أرسطو ومفهوم الله تعالى عند المعتزلة وجميع المسلمين» فليس الله تعالى فى 
مذهب أرسطو هو خالق الكون بل هو حركته لأنه یری أن كل خالق حالم» 
مخلوق ناقص يسعى إلى الكمال. أما الله فكامل وكماله ينزهه عن السخط 
والتعاسة فهو إذن محرك الكون لا خالقهء محرك لا يتحرك» فسبب كل حركة 
نتيجة لحركة أخرى فسيد كل عبد» عبد لسيد آخرء والطاغية نفسه عبد لطموحه. 
غير أن الله تعالى لا يمكن أن يكون نتيجة لأي عمل ولا عبدا لأي سيد بل هو 
مصدر كل عمل. هو سيد السادة جميعاء ومبيعث الفكر جميعه . إنه محرك العالم 
الذي لا يتحرك أو إنه السبب غير المخلوق لكل حركة". أما فاعلية الله سبحانه 
فى الكون وخلقه له وعنايته به فواضحة لدى المسلمين. 
فق م نء ج٣“‏ ص۳۹۷ . 
(؟) فقد ذكر له القاضي عبد الجبار: "قال أبو الهذيل العلاف: إنه تعالى عالم بعلم هو هو وآراد به ما ذكره 
أو علي إلا أنه لم تتلخص له العبارة. آلا ترى أن من يقول: إن الله تعالى عالم بعلم. لا يقول: إن 
ذلك العلم هو ذاته تعالى" ثم قال: فالصفات: القدرة والعلم والحياة والوجود ليست مغايرة للذات لا أن 
ذاته. غلما" . شرح الأصول الخمسة؛. ج١:‏ ص5١١؛‏ , ٠٠‏ وكذا د. عبد الفتاح المغريبي» الفرق 
الكلامية الإسلامية. ص۲۱۳ » ,518 
زفرف انظر دانالي توماس» أعلام الفكر الارروبي من سقراط إلى سارترء ترجمةٍ عكيان نويه ۰ كتاتب 
الهلال» العدد ۳١٣۳‏ جانفي الام ج۰ دار الهلالء ص ,۳ وكذا ا کرم» الطبية 


وما بعد الطبيعة. دار المعارف» معصر» ۹17م ص٦۰ oV,‏ وانظر د د. علي عبد الفاح المغربي ٠‏ 
المرق الكلامية الإسلامية. مدخل ودراسة» ص ,۲۱۳ 


ل غ١١‏ التأويل فى التطسير بين المعتزليٌ والسنتّ س 


١ 
لقد اتفق القلاسقة وعلماء الكلام من معتزلة وأشاعرة وغيرهم أن الله هو خالق‎ 
العالم وقادر على إفنائه أو إبقائهء بيد أنهم اختلفوا في تعليل خلقه تعالى للعالم‎ 
وتعليل أفعاله والغاية منهاء فذهب الفلاسفة إلى صدور العالم عن الله صدوراً‎ 
«طبيعياً» لا لغرض ولا لعلة إذ الغرضية والعلية تحتمل النقص والحاجة» ولا يحق‎ 
إطلاق هذا على الله عز وجل. أما القول بالعلية فى أفعال الله فيمثل عند‎ 
الأشاعرة تقييدا لسلطة الله المطلقةء لذا فالقول بأن الله علة للعالم يجعل من الله‎ 
تعالى حسبهم فاعلا بالطبع » ما يصدر منه يلزم عنه على سبيل الضرورة» فأكدوا‎ 
أن هذه الحجة لا تلزمهم ورأوا على ضوء مبدئهم لا علية ولا شرطية في خلق الله‎ 
للعالم بل خلق بإرادة مختارة وإيجاد على محض المشيئة . فما دام الله تعالى عالما‎ 
فى‎ 
بعلم قديم ومريدا بإرادة قدعة» فلا يحتاج لاشتراط العلية فى أفعاله . فالونسان من‎ 
حيث هو قادر بقدرة وعالم بعلم يمكن القول أنه يفعل لغرض أو لعلة لأنه لا يبلغ‎ 
حد الكمال المطلق. ولا كان متعذرا قياس الغائب' على الشاهد» فإنه لا يصح‎ 
نطبيق ذلك على الله تعالى. غير أن المعتزلة خالفوهم فذكروا أن الله حكيم لا‎ 
بصح أن يفعل عبشا ولا أن يخلق العالم بلا غرض ولا حكمة» وذهبوا إلى أن‎ 
القول بهذا نوع من العسبث لاا يجور عليه سبحانه. إنهم يرون أن الله خلق العالم‎ 
لأجل تكليف الإنسان» وهذا يقتضى إثبات العلية والغرضية فى أفعال الله تعالى.‎ 
فالتكليف عند المعتزلة علة خخلق العالم» ووجه العلة عندهم في الخلق إن هو إلا‎ 
مفهوم العدل الإلهى الذي يتطلب وجه الحكمة فى خلقه منفعة البشر'؟.‎ 
إن معرفة الغائب تحصل بالحكم لا بالتصور الساذج لان اعون كني ن۲ بالمشاهدةء فإذا‎ )١( 
حكمنا بان الله عليم مريد كان الحكم صادقا لانه بني على شواهد فاطعة لكن لا يجوز تصرر الإرادة‎ 
الإلهية والعلم الإلهي في ذاتهما أي النحو-الذي توجد عليه الصفة في الله» فهر متنع تصوره لغياب‎ 
الماهية الإلهية عن عقولنا والحكم على أفعال الله بحسب المقاييس الإنسانية غير جائز لأنه محدود الحكم‎ 
وقد عد. .الأشاعرة من حكم على فعل الله‎ ٠. على الحكمة الإلهية التي هي أعلى من الحكمة .الإنسانية‎ 
۳٠١ص بذلك. مشبها بين الإنسان وبين الله في الافعال. انظر. الإيجي. المواقف في علم الكلام»‎ 
. ودي بور؛ تاریخ الغلسغة في‎ ۱١٤, وكذا يرسف کرم الطبيعة وما بعد الطبسيعة. ص‎ ۳۳۱, TI. . 
الإسلام» ص٣٣۰۲ درق ود. سميح دغيم» فلسفة القدر في 'فكر المعتزلةء ص رام‎ 
وكذا بو سف کرم» الطبيعة وما بعد‎ TIA, انظر الاشعري؛ مقالات الإسلامين» جا ص۰۳۱۷‎ (۲) 
وكذا نوران الجزيري» قراءة في علم الكلام» الغائية عند الأشاعرة الهيشة المصرية‎ ٦۸, الطبيعةء ص‎ 
= العامة للكتاب» مصر ۱۹۹۲م» ص۲٥۰ ۳ 586 وما بعدها. وكذا د. سميح دغيم » فلسفة القدر‎ 


060 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلن والسني ١ aE‏ 
ولا كان الخلق يتناول العالم ومن ضمنه الإنسانء وبأن خلق الخلق لنفعة 
البشر فإن التكليف لدى المعتزلة أحد وجوه المنفعة التى يتعرض لها 
السا الله عد وجل لا يحل الافسال لارادة تيدتها نة يوقا بريد 
إحدائها على وجوه يحسن لاجلها هي: منفعة تفضل ومنفعة عوض ومنفعة 
ثواب. فالأولى: يريد أن ينفعه تفضلا لا على سبيل الاستحقاق وهي واقعة ابتداء 
من غير سبب لفاعلها أن يفعلها ولا يفعلها. والثانية: يريد تعريضه لنفعة مستحقة 
على وجه التعظيم بالتكليف . والثالثة : يريد تعريضه لمفعة بالثواب أو على طريقة 
الاعواض". لقد صدر التكليف من الله عز وجل وثبت عدله وحكمته؛ وأنه لا 
يختار القبيح ولا يفعله. فلابد أن يكون حسنا إذ لو کان قبيحا لم يفعله الله 
سبحاته . أما طريقة التفضيل فهو أن ت تقول: قد ثبت حسن تكليف المؤمن ولا وجه 
سنه إلا أنه تعالى أقدره على ما كلفه وقوى دواعيه إليه وأزاح علله فيه وهذا 
ثابت في حق الكافر مثل ثباته في حق المؤمن ويكمن الفرق بينههما في أن المؤمن 
أحسن الاختيار ل لنفسه واستعمل عقله فآمن بينما لم يحسن الكافر الاختيار لنفسه 
لشقاوته فلم يؤمن. ولا يخرج هذا الله سبحانه من أن يكون متفضلا عليهما 
معا" . فتكليفهما جميعا حسن» والخلاف فى وجه حسن تكليف الله تعالى من 
المعلوم أنه يكفرء فعند بعضهم حدسن تكليفه لآن الله عرّضه لدرجة لا تنال إلا 
بالتكليف وهي درجة الشواب» وعند آخرين حسن تكليفه لأنه أصلح والأصلح 
أريد به الأنفع» وهكذا يظهر حرص المعتزلة على إقرار العدل الإلهي وتنزيهه من 
الظلم زئفي القبح والشر عنه وإثباتها أفعالا للعباد. ناهيك أن من وجوه المنفعة 


= في فكر المعتزلةء ص۸۸ ا 526 TTT,‏ وكذا محمد الأنور السهرتي» دراسات في علم الكلام» دار 
الثقافة العربيةء القاهرة cp1۹AY 1A1‏ ص۸٤‏ . 8 0۰ , 

)١(‏ الفضل: ابتداء إحسان بلا علّة: الجرجانيء ' التعريفنات. ص ۱۸١,‏ وانظر محمد عبد الرؤوف الخاري 
(ت١١۳١١ه)ء‏ التوقيف على مهمات التعارفب تحقيق د. محمد رضران الدايةء دار الفكر المعاصره 
بيروت. دار الفكرء دمشق. طا ۰١٤۱ھ‏ ص ,5604 

(۲) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسة؛ ج؟»؛ ص۰٩‏ » 110-6110 وما بعدها. وكذا أمالي 
المرتضى » جا ص.۷٤‏ 

(۳) انظر م ن» ج7ء ص 18١‏ ,181 وكذاد. سميح دغيم. فلسفة ادر في فكر المعتزلةء ص57 
Prr,‏ 


١١1١‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت سل 


عندهم التكليف. فلا يحدث الله تعالى فعلا لكونه يريد حدوثه لا غيرء وإئما 
سبحانه أحدث الفعل على وجوه يحسن لأجلهاء وثلاثة الوجوه الدالة على المنفعة 
هي كما ذكرنا قبل: منفعة تفضل ومنفعة عوض ومنفعة ثواب. ولا ريب في أنها 
وجوه يحسن بها الخلق عند المعتزلة . وهي التي تسمى بالغرضية في أفعال الله عز 
وجل. وتكليف الإنسان مدرج فيها أي يراد بتكليفه تعريضه للثواب أو نفعه تفضلا 
ليس من طريق الاستحقاق أو أن ينفعه عز وجل نفعا مستحقا بالعرض. ويقودنا 
هذا السياق إلى مقومات التكليف عندهم وهي : 
- أن يكون الإنسان قادرا" على فعل ما كلف به مشترطين وجود الإرادة 
والكراهية. إذ لا يصح أن يكلف الإنسان الفعل إلا ويكون قادرا عليه 
ويصح منه إيجاده. وبذلك فالقدرة شرط في وجود الفعل وفي كون الفاعل 
قادرا" . 


- تمكين المكلف من الأدوات أو اللوازم التي تمكنه من الفعل قبل حال الفعل بجعل 
الفاعل مريدا لأن الفعل لا يتم إلا بقدرة وبإرادة» فإذا اجتمعت الإرادة الجازمة 
والقدرة التامة لزم عنها وجود الفعل. وقد جعل الأشاعرة القدرة مقارنة للفعل 
بينما أجمع المعتزلة على تقديمها قبله «وهي قدرة عليه وعلى ضده وهي غير 
موجبة للفعلء وأنكروا بأجمعهم أن يكلف الله عبدا ما لا يقدر عليه“ ولا 
اختلاف بينهما في أن الفاعل ليكون كذلك لابد من أن يكون قادرا . 


(1) الفرق بين قدرة الله تعالى وقدرة العبد هو أن قدرة الله سبحانه تتعلق بأصل الفعل بينما تتعلق قدرة العبد 
بصفات هذا الفعل. فإذا لطم طفل فإن ذات اللطم واقعة فيه بقدرة الله عز وجل» وتأثيره وكونه طاعة 
على.الاول. وكونه معصية على الثاني بقدرة العبد وتأثيره. قاله القاضي. انظر الإيجيء المرافق في على 
الكلامء ج ھ۱2 

(؟)انظر القاضي عبد الجبار شرح الاصول الخمسة. ج١ء‏ ص ١١,‏ د. سميح دغيم» فلبفة القدر في فكر 
المعتزلة ٠‏ ص , 946 1 

(۳) انظر م نہ ج۲ صا ۹۲ ۹۳ رقة ٠‏ 

)4( الأشعري› مقالات الإسلامين» جا ص, ٠ ۰ ۳٠ ٠:‏ 

)١( ٠‏ انظر القاضى عبد الجبار» شرح الأصول الخمسةء ج؟ء ص۸۱ 4١,‏ وابن تيمية (ت18الاه) منهاج 

السنة النبوية؛ ج۳ صز ۰ ١ه‏ وكذا الإيجي (تدهلاهاء المواقف في علم الكلام» ص ١6١,‏ 

ومرعى بن يوسف الحنبلي القدسي (ت77١٠١ه)»‏ دفع الشبهة والغرر عمن يحتج على فعل المعاصي 

بالقدر. ص ,4غ 
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س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنيا 


- تمكين المكلف بالعلم الناتج عن النظر ليكون .قادرا على الاختيار في أن يفعل وأن 

لا يفعل لأن «التكليف با لا يعلم كالتكليف با لا يطاق في باب القبح». 

وإذا كان المغتزلة قد شرطوا فى قدرة المكلف على الفعل وجود الإرادة والكراهة 
قإن الأشاعرة رأوا أن الله تعالى يأمر الإنسان با يكرهه كالقتال وينهاه عما يحبه 
كهوى النفس . ولم يشترطوا في المأمور به أن يكون العبد مريدا له ولا من شرط 
المنهى عنه أن يكون العبد كارها له لأن الفعل موقوف على القدرة والإرادة» وليس 
على كونه مريدا لهء ولكنهم ذهبوا إلى أن فعله لا يوجد إلا إذا أراده أي أن الإرادة 
شرط في وجود الفعلء وليس في وجوبه علما بان من المغتزلة من جوز مقارنة 
الإرادة للفعل من غير أن تكون موجبة له" . وجعل بعض منهم الإرادة موجية 
للفعل وذلك لعدم تمييزهم بين مرحلتي الفعل: : 

الأولى: التى يريد فيه الإنسان ولا يفعل. والثانية: يريد فيها ويفعل إذ 
جعلوهما معا عزما من الإنسان يوجب التتفيذ" . ويهذا لم يكلف الله تعالى 
العباد ما لا" يطيقونه» وإنما كلفهم ما في وسعهم ومقدورهم فعلهء فللعبد إذن قدرة 
وإرادة وفعل حقيقة يستطيع به أن يفعل ما يكلف به أو يتركه. ولكن الله عز وجل 
هو الخالق ذلك كله عند الأشاعرة© . 

ولم يرد الأشاعرة الحكم على أفعال الله تعالى بالمقاييس الإنسانية لما فيها من 
محدودية الحكم على الحكمة الإلهية التي تسموء وتعلو على الحكمة الإنسانية 
وعدوا القضاء على الغائب بحكم الشاهد من غير جمع بينهما في العلة والشرط 
والدليل والحد تشبيها بين الإنسان وبين الله تعالى في الأفعالء لذا بنوا منهجهم 
في إثبات يم بالصفات الأزلية ورد الغائب إلى الشاهدة*؟ على اعتبار جوامع 


۷( .منء جاء ص ١١,‏ 

:0( انظر” د. سميح دغيم» فلفة القدر في فكر الممترلة» ۲٠‏ انظ نوران لير قراتة في علم 
الكلامء e‏ 

(۳) م ن» ص ۲۰٤,‏ 

(*) انظر» مرعى بن يوسف الحنبلي المقدسي» دفع د لر ن يح عل فل تاشاش باش 
ص,١ه‏ 

(۵) هو من طريق القياس الأصوليء يطلق عليه المتكلمون: قياس الغائب على الشاهدء فالمقيس عليه عند = 


ل لم١١‏ 


التأويل فى التفسير ين المعتزلة والسنت س 

أربعة: العلة والشرط والدليل والحد مستدلين بأن الصفات زائدة على الذات' 
بقياس الغائب على الشاهدء فإذا كانت علة كون الشىء فى الشاهد عالما هى العل 
بدليل قائم؛ فإن الأمر في الغائب كذلك7", وفي هذا ع نين العلة وا 
افلا يجوز تقدير واحد منها دون الآخر» وعلى هذا لا يصح تقدير العالم عالما دوذ 
العلم لأن الرصف يقتضي الصفة مثلما تقتضي الصفة الوصف. وهذا يؤكد التلازم 
العقلي بين العلة ومعلولها عندهم”" إلا أنهم نفوا أن يكون تلازم بين العلة 
والمعلول في العلل الطبيعية؛ لذا لا يلزم عندهم اقتضاء النار الإحراق. وإنما أجروه 
مجرى العادة ولا توجد ضرورة نحكم العلاقات بين متغيزات العالم إذ من الممكن 
أن تلاقى النار القطن ولا يحترق» وعلى هذا يجوز أن تختلف كل الآثار المشاهدة 
للأجسام . ومرادهم هنا هو أن الطبيعة لا تكون فاعلا بل الفاعل الله بالاختيار 97 . 


ومثلوا للجمع بالشرط بأن العلم مشروط بالياة في الشاهد وفي الغائب» 
ومله وجب طرد الشرط شاهدا وغائيا «نحو حكمنا بأن كون العالم عالما مشروط 
بكونه حياء فلما تقرر ذلك شاهدا اطرد غائبا»" . 


= .المتكلمين هو الاصل عند الأصوليينء والمقيس هو الفرع. والمجامع بين الأصل والقرع أو بين الشاهد 

والغائب هو العلة عند الاصوليين. «وراد المتكلمون إلى الجمع بالعلة كما هو أعلاه؛ الجمع بالشرط 

. والدليل والحد والحقيقة». انظر إمام الحرمين؛ كتاب الإرشادء ص ,78 د. علي صامي النشارء» مناهج 
البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم الإسلامي» ص ۱۳۴۲ء ,177 ركذا علي 
عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية» مدخل .. ودراسة» ص54 ٠٠, ٠»‏ 

)١(‏ الله تعالى قادر بقدرة عند الأشاعرة دون ممائلة بين قدرة الله وقدرة المخلوقين للمغايرة بين صفاته وذاته عز 
وجل عما هي عليه لدى المخلوقين» ويرى المعتزلة الصفات مجرد قول يطلق على الدلالة على الموصرف 
ليس لها معنى ثابت حقيقي ولا وجود فعلي عن الذات؛ فهي عين الذات لا شيء آخر. انظر 
الشهرستاني. الملل والنحلء ج١ء‏ ص,/0 ورهدي جاز الله» المستزلة» ص۷۲ء ,۷۳ ود. عبد الفتاح 
المغربي » الفرق الكلامية الإسلامية» ص5١7ء‏ 63717 ۲۸١,‏ ود. علي سامي التشار» مناهج البحث 
عند مفكري الإسلام ص ١414,‏ 1 ش 

(۲) انظر امام الحرمينء كتاب الإرشاد» هن۳۸ ود. سامي _النشارء مناهج البحث عند. مفكري الإسلام» 
صر ۱٣٣,‏ 

() انظر د. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية-الإسلامية» ص ۲٤,‏ 

(5) انظر نوران الجزيري» قراءة في علم الكلام»'ض, 48 : 

(5) انظر الباقلاني» كتاب التمهيدء ص۱۹۷ (باب الكلام في الصفات) . 

(5) إمام الخرمين) كتاب الإرشادء ص ,758 وانظر د. على سامي النشارء مناهج البحث عند مفكري 
الإسلام» ص, ١77‏ ش 
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سد التأويل فى التفمسير بين المعسزلم والسني 

أما الجمع بالحد بين الغائب والشاهد» فمفاده أنه «مهما تقررت حقيقة حقيقة شاهدا 
ارده لق ا غا نعو كما بان : حقيقة العالم من قام به العلم:). فكذلك 
بكرن حده فى الغائب. ومثلوا للجمع بالدليل «بأن الحدوث والتخصيص والأحكام 
ذل على القدرة والإرادة والعلم شاهدا فيجب طرد ذلك غائبا. وتفسير هذا أنه 
يجب طرد الدليل شاهدا وغائباء فإن التخصيص والأحكام دليلا على القدرة في 
الشاهد وجب طرده في الغائب». 

وقد اعترض على هذه الأقيسة بخاصة القياس التمثيلي في العلم الإلهي بعدم 
جواز استواء الأصل والفرعء وذلك أن الله تعالى لا اثله شيء ويصعب جدا أن 
يساوي المرء بإطلاق بين الشاهد والغائب0 بخاصة إذا علمنا من بعض العلماء من 
يبنئ نقده واعتراضه فيما سبق على التفريق بين حقيقتى الغائب والشاهد إذ الخلاف 
في حقيقتهما يوصل إلى الاختلاف في حكم العلة فيهما©». 

قياس الأولى: 

وهو يبنتى على أن كل كمال يثبت للممكن أو المحدث لا نقص فيه بوجه من 
الوجوه وهو الذي كان كمالا للموجود غير مستلزم العدم» فالواجب القديم أولى 
وکل كمال للمخلوق استفاده من خالقه وخالقه أخق به منه. وکل عيب ونقص فی 
نفسه إذا استلزم نفيه عن شيء من أنواع المخلوقات والممكنات والمحدثات کان نفيه 
عن الله عز وجل واجبا من طريق الأولى . وقد استخدم المتكلمون هذا القياس في 
إثبات صفات الله تعالى كإثبات صفة الكلام لله عز وجل أن الكلام في الشاهد 
صفة كمال» وأن عدم الكمال يكون عن آفة» فعلى هذا فالله منزه عن الآفات 


(۱) م ن» ص۳۸ ٠‏ 

(0) د. علي سامي النشارء مناهج البحث عند مفكري الإسلام؛ ص ,۱۲۳ 

(۳) ولهم مع قياس الغائب على الشاهد طرق أخرى؛ وذلك بان يتخلصوا من القدمة التتنيجة: إنتاج ' 
المقدمات النتاتج . والاستدلال بالمتفق عليه على المختلف فيه وبالسبر والتقسيم وبالإلزامات: وهو تحقيق 
الملزوم على تمق الإلزام أو العكس . وبطلان الدليل مبطل للمدلول فما لا دليل عليه يجب ثفيه. انظر 
الإيجي. المواقف في علم الكلام» طبعة مكتبة المتنبي» صر ۷٣ء‏ ,۳۸ ود. علي سامي النشأرة مناهج 
البجث عند مفكري الإسلامء ص۳۲٠‏ وما بعدها. 

۲۸٠١, 717/4 انظر الإيجي؛ المواقف في علم الكلام. ص۰۳۷‎ )٤( 


سس NY:‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنت س 


وأحق وأولى بصفة الكلام التي هي صفة كمال للمخلوق» وإن الخالق بذلك أولى 
وكذلك القول في نفي الآفة عنه سبحانه لأنها صفة قبح . 


قياس الإحراج: 

يقوم على اخحتياز يتحتم بين بديلين مكروهين. استعمله المتكلمون ليفحموا 
الخصوم. ويبطلبوا حججهم في مناظرة الفرق غير الإسلامية وفيما بينهم. ويلائم 
هذا القياس طبيعة ا منهج الجدلي عند المتكلمين الذي يهدف إلى إفحام الخصم 
وإبطال حبحته(5) . 

قياس التلازم: 

وهو أحد صور القياس وضحه القاضى الجرجانى (ت ١‏ 5لاه) بقوله: «الطرد ما 
يوجب الحكم لوجود العلة وهو التلازم في الثبوتا"". والعكس عدم العلة لعدم 
الحكمء ومعناه عند الإيجي (ت05/اه): «أن تشبت ملازمة بين شيئين فيلزم 
من وجود الملزوم وجود اللازم ومن عدم اللازم عدم الملزوم وإلا فلا لزوم من غير 
عكس لحواز أن يكون اللازم أعم 000 , أما نفي الملزوم ووجود اللارم فلا نتيجة 
لهما. وميزان التلازم مأخوذ به في البراهين النظرية27. إذا كانت صفة العالم 
وتركيب العبد محكما عجيبا فصانعه أولى. وهذا العالم عجيب مرتب وهو مشاهد 
بالعيان ومدرك يلزم منه أن خالقه عالم وإن كان عالما فهو حي.. وإن كان عالما حيا 
فهو قائم بنفسه وليس بعرض”"؟. والتلازم عند بعضهم «يلزم من وجود الشيء 


)١(‏ انظر الماتريدي (أبو منصور (ت177ه)., التوحيد» ص۷٥٠ ٥۸,‏ ود. على سامي النشارء مناهج 
البحث عند مفكري الإسلام» ص٦۰۲۷‏ 514 ,580 د. على عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية 
الإسلامية؛ ص ,۲۷ 

(۲) انظر د. علي عبد الفتاح المغربي. الفرق الكلامية الإسلامية؛ ص ,۲۷ 

(۳) التعريفات. تحقيق إبراهيم الأبياري» طا 5٠4١اهه‏ دار الكتاب العربي؛ بيروت. ص145. وكذا 
طاء دار الكتاب اللينانى» دار الكتاب المصري» طاء ١1141م.‏ ص ١64,‏ 

)4( م نء صء,98١‏ 1 5 ش 

(5) المواقف في علم الكلامء مكتبة المتنبيء القاهرة.(د.ت)» ص ۳١,‏ . 

(1) انظر د. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية؛ ص ,58 

(۷) انظر م ن» ص58. قوله تعالى: ليس كمثله شيء ¢ ا[لشورى: ]١١‏ تساق مساق مسالة العلوء لا 
يفهم منها من صفات المخلوقین بل يوصف الله عز وجل بها كما يليق. بجلاله وعظمته وينزل كما يليق = 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنت ست : ۱ س 


وجود شيء آخرء وهو من ضور قياس الغائب على الشاهد وهو انتقال من الشاهد 
المحسوس إلى الغائب وهو معرفة الله وصفاته. وهو منهج قرآني في الاستدلال 
على وجود الله وصفاته» اعتمده المتكلمون فى إثبات وجود الله ووحدانيته حين 
استدلوا بحدوث العالم على وجود محدث له“ وبإثبات صفاته تعالى قياسا على 
الشاهد مع اعتبار التفرقة بين صفات الله تعالى والمخلوقين. وفي هذا نبه يوسف 
كرم إلى أن معرفة الغائب تحصل بالحكم لا بالتصور الساذج لان التضور يكتسب 
في الحقيقة بالمشاهدة. فإذا حكمنا بأن الله عليم مريد كان هذا الحكم صادقا لانم 
بني على شواهد قاطعة» ولكن لا ينبغي محاولة تصور العلم الإلهي أو الإرادة 
: الإلهينة في ذاتهما أي النحو الذي توجد عليه الصفة في الله تعالى» فمثل هذا 
التصور ممتنع علينا لأن الماهية الإلهية غائبة عن عقلناء ولوجود فرق لا متناه بين 
عقلنا وبينها. على أن هذا القصور في تصورنا لا ينبغي أن يدفعنا إلى أن نتهم 
علمنا كما فعل اللاأدريون الذين يدعون بأننا لا نعرف عن الله شيعا" . وإذا كان 
ما نحكم به في حت الله تعالى تبعاً لماهية المخلرقات فلا نتصور الله جل وعز على 
مثالناء ولا كان الله غير معلوم لنا علما مباشرا تظل الصفة المحكومة بها خافية 
دون أن ينال ذلك من قرة الحكم. وهذا يفرض الاحتياط ويلزم برسم الحدود 
لإضافة الصفة لله. فقولنا: الله عليم مريد امتنعنا عن تصور العلم والإرادة في 
الله قوتين متمايزتين من الذات مدرجتين فى الفعل متناولتين موضوعات جزئية 
عديدة كما هو الحال في الإنسان9؟. 1 

الإلرام: 

-«وهو إلزام الناس لوازم أقوالهم وإضافتها إليهم إضافة أقرالهم لأنفسهم» ' 

على أن الذي يضاف إلى المرء ما قاله. أما تقويله ما لم يقله وإلوامه إياه وأخذ 
= بجلاله وعظمتهء فقول الله تعالى هذا دال على نفي الشبه له في الصفة والذات» وبأن الخلق لا ياتون 

:مجتمعين بمثل كلامه. انظر الماتريدي» التوحيد» ص,08 وابن جماعة .(ت۷۲۷ه). إيضاح الدليل على 

قطغ حجج آهل التعطيل ص ١5 ٠٤١‏ وابن تيمية (ت۷۲۸ه)ء الجواب الصحيح لمن يدل على دين 

المسيحء ج؟ء ص 114 ج٤٠‏ ص ,1 1١‏ والواسطي (ت١‏ الاها)ء النصيحة» ص٥۰۲‏ ,51 
)١(‏ انظر. الباقلاني» كتاب التمهيد» ص 77,4715 
(۲) انظر يوسف كرمء الطبيعة وما بعد الطبيعة» دار المعارف بمصرء )١977‏ ص107. ص ٠١٤,‏ 


(۳) م نء ص ٠١٤,‏ 
(غ)د. على عبد الفتاح المغربي » الفرق الكلامية الإسلامية مدخل ... دراسة» ص ,۲۸ 
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س ۲۲۷ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت سب 


نتائج منه» فلا أثر له فى منقول ولا يؤيده معقول' . وقد ساعد المنهج الجدلي 
القائم على إفحام الخصم بكل الطرق على انتشار الإلزام بين الفرق» تلزم بعضها 
نتائج أقوال لم تقل. ولعل أبرز مثال على هذا إلزام الماتريدية والأشاعرة للمعتزلة 
بالقول بقدم العالم لقولهم بشيئية المعدوم". وهم يقصدون المعدوم الممكن الذي 
قرروا ثبوته تمييزاله عن المستحيل الممتنع» ولكن آراءهم في المعدوم تدده 
فبعضهم قال: لا يصح أن يكون المعدوم معلوما ومذكورا ولا يصح كونه شيئا ولا 
ذاتا ولا جوهرا ولا عرضا. وهو اختيار الصالحي الذي يوافق أهل السنة في 
الامتناع من تسمية المعدوم شيئا. وذهب الكعبي ومعتزلة بغداد إلى أن المعدوم 
شيء» ومعلوم» ومذكورء ولیس بجوهرء ولا عرض . أما الجبائي وابنه أبو هاشم 
فذهبا إلى أن كل وصف يستحقه الحادث لنفسه أو لجنسه. فإن الوصف ثابت له 
في حال عدمه» وقالا أن الجوهر كان في حال عدمه جوهراء والعرض كان في 
حال عدمه عرضاء والسواد سواداء والبياض بياضا في حال عدمهما. بيد أنهم 
وطول وعرض وعمق ولا يصح وصف المعدوم بما يوجب قيسام معنى به وقد 
ذهب الخياط إلى رأي لم يقل 'به غيره من المعتزلة وسائر الفرق يزعمه أن الجسم 


يكون المعدوم متحركا لان الجسم في حال الحدوث لا يصح تحركه عندهء بينما كل 
)4( 


وصف يجوز ثبوته في حال الحدوث ثابت له في حال عذمه 


لقد ذهب المعتزلة إلى القول بث بشيئية المعدوم الممكن لأنهم يقرون الماهيات قبل 
دخولها إلى الورجود. ويرود إمكانية تصور الماهيات دون أن يكون لها وجود في 
الخار ج. وهم يبنون إقرارهم السابق على فكرتهم التي ترى الوجود زائدا على 


(۱) انظر م نء ص‌,۲۹ 

(۲) انظر البغدادي؛ الفرق بين الفرق. ص 1۱۷۹ء ص ,18-0 ود. كام المغريسي ٠»‏ الفرق الكلامية 
الإسلامية مدخيل ودراسة ص ,59 

(۳) منء ص,179 وكذا نوران الجزيري» قراءة في غلم الكلام -الغائية عند الاشناعرة-» الهيئة المصرية 
العامة للكتاب» ۰۱۹۹۲ ص,”77 

(:)من. ص۰۱۷۹ ,۱۸۰ 


—- ۲ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت 
الاهية وهذا يرفضه الأشاعرة لأنه يمثل خطرا على القول بالخلق الملحدث وعدوه 
إرهاصا لقول المعتزلة بقدم العالم''2. لهذا لا يسقرر إثبات حدوث العالم عند 
الأشاعرة إلا بالقول أن الحوادث قبل الإيجاد لم تكن أشياء ولا-ذواتا ولا .أعيانا ولا 
. جواهر ولا أعراضا. فالمعدوم منتف عند الاشاعرة ليس بشيء"ء والشيء عندهم 
مقابل للمعدوم» ولا يفرقون بين الوجود والثبوت والشيثية والذات والعين. فالشىء 
هو الموجود والموجود هو الشيء”". 5 

إن فكرة الخلق لدى المعتزلة يفسرها يحبى هويدي على أنه عملية تمرير للمعدوم 
من حال العدم إلى حال الوجود فالقول: «الله خلق الأشياء من العدم» يفسر حرفيا 
بالمعدوم الممكن من إمكان الوجود إلى الوجود. وإذا كان مفهوم الخلق عند 
الأشاعرة هو الخلق من العدم فإن معنى الخلق عند المعتزلة يعني الخلق من المعدوم. 
ويهذا فإن الخلق من العسدم يعني أن ما لم يكن أصبح كائنا وموجوداء بينما يدل 
الخلق من المغدوم أن الذي كان على نحو ما أصبح كائنا على نحو آخر بمعنى 
.الانتقال من الثبوت الأرلي إلى الوجود العيني“ء ناهيك أن المعتزلة يتصورون 
خلق الله تعالى على مرحلتين: 
- خلق قديم لعالم المعدومات على طريق علمه وقدرته. 
- وخلق لعالم الأعيان على طريق الإحداث التي تتتقل به الأشياء من حالتها 

الثبوتية الشيثية إلى حالتها الجسمية العينية . 

وحرص المعتزلة على التفرقة بين ماهية الله وماهية العالم يهدف إلى تدعيم 
أصل التوحيد وإلى توحيد الذات والصفات» ولينفوا التعدد والتغير عن الذات 
1 الإلهية : فمسألة الانتقال من الواحد إلى العالم المتكثر حملتهم على تجنب إثبات 
(۱) انظرء نوران الجزيري » قراءة في علم الكلام- لغاية عند الاشاعرةه جن , ۲4 ١‏ 
زفق انظ الباقلانيء كتاب التمهيد» صو 15 1 
(۴) انظر الريجيء المواقف في علم الكلام» ص۰۱۷ وتوران الجزيري؛ قراءة في علم الكلام - الغائية عند . 


الأشاعرة» ص٤۲‏ » ,۲0 
() دراسات في علم الكلام والقلسفة الإسلاميةء دار الثمقافة . القاهرةء طا ۱۹۷۹ء ص1٥۱‏ ,107 


(6) م نء ص , ١١١‏ 


س 174 التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنات ‏ 


الانتقال المغاجيء من الله الواحد إلى العالم المتكثرء وذلك لمنع أن يكون الله تعالى 
محلا للحوادث فقادهم هذا إلى إثبات مرحلة وسط هي مرحلة المعدوم الممكن 
المنشيء الثابت على أنها مرحلة تفتقر إلى التحقيق في الخارج العيني. ويكون الله 
تعالى فى هذه المرحلة عالما بالأشياء وقادرا عليهاء تتلوها مرحلة الإرادة أو حدوث 
التحقق الخارجی العينى للمعدومات الممكنة الثابتة» ولهذا اعتقد المعتزلة أن القول 
و ا إلى يكرت کا ن سكا يعمل غ جل کل رر 
الكثرة عن الواحد' . ويستند المعتزلة والأشاعرة كلاهما في أن الشيء هو المعلوم 
وأن الشيء هو الموجود على ما جاء في القرآن الكريم فقوله تعالى: إن زلزلة 
السّاعة شيء عظيم 4 [الحج: ]١‏ وقوله: ليس كمثله شيء » ل الم 
يعضد آراء المعتزلة للؤشارة إلى يوم القيامة بلفظ شيء على الرغم من كونه معدوما 
في هذا الوقت» وتنزيه الله تعالى في الآية الثانية عن أن يكون شبيها باي شيء 
وهو معنى يجمع بين الموجودات والمعدومات . 

أما الأشاعرة فيذكرون قوله: ل وقد خلقتك من قبل ولم تك شينًا 4 [مريم: ]٩‏ 
لهذا رأى الباحثون أن الخلاف بين المعتزلة والأشاعرة لا يندرج تحت مبحث الوجود 
بل تحت مبحث المعرفة وينتج عن هذا أن إلزام المعتزلة بالقول أن العالم قديم 
مستبعد وما يزكي هذا ويقويه معارضته لأهم أصل من أصولهم وهو التوحيد””) 
ولعل طبيعة الجدل الكلامي التي اتسم بها مفكروا المعتزلة في مسألة المعدوم قد 
أوصلهم إلى أن المعدوم شيء باعتباره موضوعا للفكر فلزم أن يكون له كالموجود 
ضرب من الوجود كما ذكر (دي بور) الذي أضاف أن أقل ما فيه من الثبوت تعلق 
الفكر به» والإنسان يفكر في المعدوم عرض من أن لا يفكر. أصلا”” . 


١1689, - ۱٥۷ص‎ ءنم)١(‎ 

0( انظر الأشعنري. مقالات الإسلاميين» ج٣“‏ ض, ۰۱۷۸ رد. أحمد محمود صبحي» في علم الكلام 
(دراسة فلسغية لأراء الفرق. الإسلامية فى أصول الدين) مؤسسة الثقافة الجامعية الإسكندريةء» ط4. 
۸۲۲ جاء ص ,۲۹۱ وكذا نورن E‏ قراءة في علم الكلام - الغائية عند الأشاعرة - ص٣٣‏ 
١‏ وكذا د. علي عبد الفتاح المغربي. الفرق الكلامية الإسلامية» مدخبل ودراسة» ص۲۹٠‏ وص 
Té, TIF e11‏ 

() تاريخ الفلسفة في الإسلام تحقيق د. محمد عبد الهادي أبو ريدةء دار النهضة العربية ص ٠١٠١,‏ 


و 


60 مه 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلة والستت 
الاستدلال بالقرآن الكريم: 

عد المتكلمون الآيات القرآنية أصدق أنواع الاستدلال لأن الدليل عندهم يستلزء 
المدلول. ولا كان استدلال الآية استدلالا جزئيا معينا بجزئى آخر معين لا يشمل 
معه آخرين» فإنه صورة من صور التلازم في الوقوع بين الدليل والمدلول كأن يكون 
العلم بمعجزات الرسول محمد بيد آية على نبوته أو أن يكون العلم بشبوت نبوته 
عليه الصلاة والسلام أمرا كليا بيته وبين غيره لاختصاص هذه المعجزات به وححجده» 
وقد يكون الاستدلال كليا بكلي فيستدل بجنس النهار على جنس الطلوع إذ طلوع 
الشمس آية على وجود النهار"“. قال تعالى: « وجعلنا اليل والنهار آيتين فمحونا 
آية اليل وجعلْنَا آية النهار مبصرة 4 [الإسراء : 7 .]١‏ 
الاستدلال بالمتفق عليه على المختلف فيه: 

كقياس الألوان على الأكوان في - استحالة تعري الجواهر عنها وليست في آخر 
نفي ما لا دليل عليه: 

نجد فيه بطلان الدليل دالا على بطلان المدلول وطريقه على وجهين: 

الأول: يثبت بنقل أدلة المثبتين للشيء ثم يبيّن ضعفها. 

الثاني: تحصر فيه أوجه الادلة ثم تنفى بالاستقرار. 

وهذا معناه العودة إلى الأول" لان نفى الدليل معناه إلغاء جهة الاستدلال به. 

وقد اعترض الإيجي على أن بطلان الدليل يؤذن ببطلان المدلول «الجواز أن 
تكون جبال بحضرتنا لا نراها لعدم الدال على وجودهاء والنظريات لجواز معارض 
)١(‏ انظر د. على سامي النشار»ء ت الس ك كت الإسلامء ص ۲۷٦,‏ 
() م نء ص , 1۳۷ 
[فرفق انظرء الايجي» المراقف في علم الكلامء ص ;۴۷ ود. علي عد الفتاج المغسر بي » الفرق کاو 


الإسلامية - مدخل ودراسة ص ,۳۰ و د. علي سامي النشارء مناهج البحث عند مفكري الإسلامء 
ص ,۱۳۹ 


۱۷۹ التأويل فى التعُسير بين المعتزلي والسنت س 


لدليل لا نعلمه أو غلط لا دليل عليه» وأيضا فإن ما لا دليل عليه غير متناه وإثباته 
محال ثم قال: «والجواب: عدم الدليل في نفس الأمر ممنوع (..) وإلاً لزم 
على العوام والكفار. وأن يكون الأجهل بالدلائل أكثر علما»". 

وذهب المتأخرون إلى إبطال هذا القول واللجوء إلى اعتماد الأدلة السمعية فى 
إثبات رؤية الله تعالى ولم يكن اعتمادهم الأدلة العقلية سوى اق ا 
الخصوم. مثلما:فعل الاتريدية لقولهم العلة المطلقة لرؤية الله تعالى كونه قائما 
بالذات. فما كان قائما بالذات يجوز رؤيته وما لم يكن كذلك استحالت رؤيته 
وهو في الواقع رد على المعتزلة الذين يعلقون الرؤية بالجسم لذلك لا يتسصورون 
أحدا يعتقد أن الله يرى إلاء ويعتقد مثلهم أنه جسم بخلاف الماتريدية الذين 
استدلوا بأن الله یری لأنه قائم بالذات لا لأنه جس . 
توظيف صيغ جدلية: 

يعتمد المتكلم في جدله صيغا تمكنه عند المناظرة والمجادلة من استقصاء ما يلزم 
من الفروض الخاصة بالقضية المتناولة ليرد عليها دون أن يترك لخصمه دليلا يستند 
إليه . 

وقد أورد المتكلمون من هذه الصيغ الجدلية ما يلي: «فإن قال قائل ... قيل 
له؟ء «فإن قالوا .... قيل لهم ... .»10 ومنها قول الزمخشري: «وإن هم قالوا 


.... قي لهم» وكذلك «فإن قلت..... ل ا ع 
الإيجى: قالوا: « ..... والجواب ....»» وكذلك: «فإن قلت eles‏ 
ا يك و«فإذا قيل ...قيل. ...3 وقوله: «فإن قيل قلنا. . ..» 


.)١(‏ (۲) م نء صىءلام 

(9) انظر د. علي عبد الفتاح المغربيء. الفرق الكلامية الإسلامية - مدخل ودراسة» ص,7817 

() انظر الباقلانيء كتاب التمهيده. صرة وما يعدهاء والقاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسة 
(م وء ف»م) الجزائر ۰۱۹۹۰ ج(اء صا وما بعدها. 7- 

() انظر الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل ف وجوه التأویلء ج١.‏ ص۳۹ ۰۳۷ ۳۹ ٤٤ء‏ 
5 وما بعدها. 

(7) المواقف في علم الکلام» ص٦۰۳‏ ص۰۳۷ ص۰۳۸ ص ,47 


۷ سه 


ص التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسني 
وضع المصطلحات العلمية: 

لا تخلو العلوم من مصطلحات خاصة تداول فيهاء تعد مفاتيح لازمة للدارسين 
كي .يفهموها ويتمكنوا من درايتهاء لهذا صنف علماء الكلام كتبا تتضمن التعريف 
بمصطلحاته وشرحها منها: كتاب الزينة لاأبي حاتم الرازي (ت؟١7ه)ء‏ وكتاب 
الحدود لابن فورك (ت05٠5ه).‏ وكتاب الحدود والحقائق للشريف المرتضى 
(دت17”5ه)., والمقدمة للالفاظ المنداولة بين المتكلمين للطوسى (ت450ه)ء. 
والمبين في شرح آلفاظ الحكماء والمتكلمين الآمدي 20 
ب- الأدلة النقلية 

الأدلة النقلية «السمعية» عند المتكلمين: الكتاب والسنة و الإجماع والقياس . 
سماها الباقلاني: أدلة التوقيف والسمع"ء فكتاب الله تعالى أصل الادلة 
وأقواها. نقل إلينا متواترا بالقراءة المشهورة. والسنة في معناها الاصطلاحي قول 
النبي وفعله. وإقراره. والإجماع0©: 0 المجتهدين من أمة الرسول ية في عصر 
على آمر ديني. أما القياس فقول «مؤلف من قضايا إذا سلمت لزم عنها لذاتها قول 
آخر كقولك: العالم متغير وكل متغير حادثء. فهو مركب من قضيتين يلزم 
6 لذاتهما إذا سلمتا أن العالم حادث. هذا لدى أهل المنطق. أما عند آهل 
الاصول22: فحمل معلوم على معلوم في إثبات حكم لهما لمساواته علة حكمه أو 


)١(‏ د. علي عبد الفتاح المغربي؛ الفرق الكلامية الإسلامية؛ مدخل ودراسة ص,7”7 وانظر د. عبد الآمير 
الأعسمء الفيلسوف الآمدي» دراسة وتحقيق» دار المنهل بيروت. طا 1١941,‏ 

(۲) كتاب التمهيد» ص ,"1 انظر أبو القاسم محمد بن أحمد بن جزي الغرناطي (ت١4/اه)ء‏ تقريب 
الوصول إلى علم الأصولء دراسة وتحصقيق محمد علي فركوس. دار التراث الإسلامي, الجزائرء طاء 
۰م ل ' 

(۳) وهو حجة عند جمهور الامة بخلاف الخوارج والروافض» راجع ابو القاسم محمد بن أحمدء تقريب 
الأصرل إلى علم الأصول.» ص1۲۹ء ومحمد فريد وجدي. دائرة معارف القرن العشرين 

: ج ص۳۹۲ وكذا أحمد محي ى الدين العجوز»ء مناهج الشزيعة الإسلامية» مكتبة الا بيروت ط”27 
SEIL‏ ج۳“ ص ,۱۲۷ 

(4) انظر محمد فريد وجدي» دائرة معارف الفرن العمشرين» دار المعرفة» بيروت ط۳ .ت :ج 
ص۳۹۲ ص ,۳۹۳ 

(4) قال الجرجاني: المراد من الأصول الجامع اف والجامع ا والزيادات . والمراد: اشر الفقه 
التي تمثل القواعد التي بترصل بها إلى الفقه. التعريفات» ص ,"15 وانظر محمد فريد وجديء. دائرة 
معارف القرن العشرين»؛ ج١.‏ ص, 7856 


سل م١١‏ التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنت س 


نفيه عنهما بأمر جامع بينهما'''. وقد دأب العلماء على إثبات أكثر الأحكام به 
لانحصار نصوص الكتاب والسنة» ولأن مجالات الإجماع معدودة والوقائع غير 
محصورة. قيل: «حجة عند العلماء ممن الصحابة فمن بعدهم إلا الظاهرية»!") 
وقيل: حجة في الأمور.الدنيوية» وأما في الشريعة فممنوع عقلا أو شرعا. وقيل: 
يمتلع في الحدود والكفارات والرخص والتقديرات لكونها نما لا يدرك المعنى فيها. 
وقسيل: لا ينع وممنوع ما لم يضطر إليه فيما لا نص له. وممنوع في أصول 
العبادات. بيد أن بعضهم أسس صحة القياس حجة على قوله تعالى: <فاعتروا يا 
أولى الأبصار € .من ناحية أن الاعتبار قياس الشيء بالشيء”" . 1 

إن علماء الكلام يتفقون في الأخذ بالدليل النقلي وجعله حجة» فيما ساقوه من 
آراء لكنهم اختلفوا في ناحية مستوى التوغل العقلي الذي تفاوتت فيه فرقهم› وهو 
ما يظهر في موضوع التأويل الذي بينا المراد به فيما مضى من هذا البحث. 
ج- دليل التأويل: 

وهو من الأدلة التي اعتمدها علماء الكلام يتعلق بالآيات المحكمة والمتشابهة!*) 
في القرآن الكريم. 


)١(‏ انظر أبو القاسم محمد بن أحمدء تقريب الوصول إلى الأصولء ص78١؛.‏ وكذا الإيجي, المواقف في 
علم الكلام» ص77» ومحمد فريد وجدي» دائرة معسارف القرن العشرين» ج١؛‏ ص۳۹۲ وكذا أحمد 
محي الدين العجوزء مناهج الشريعة الإسلاميةء مكتبة لمعارف. بيروت» ٩۱۹۸ء‏ ط“اء جل 
ص ,۱۳۰ 

(۲) أبو الفاسم محمد بن أحمدء تقريب الوصول إلى علم الأصول» ص ٠١٣,‏ 

(۳) انظر محمد فريد وحدي» دائرة معارف القرن العشرين» ج١٠‏ ص ۳۹٠,‏ انظر الأدلة النقليةء أبو القاسم 
محمد بن أحمد الجوزي» تقريب الوصول إلى علم الأصول. ص٤۰۱۱‏ ص۱۱۹ ۰» ص۰۱۲۹ ص ٠١٤١,‏ 

(6) قال عبد الحبار السمعانى منصور بن محمد (ت۸۹٤ه):‏ يعرف معنى المحكم والمتشابه من المجمل والمفسرء 
فالله تعالى و ع القرآن بأنه محكم وبعضه بأنه متشسابه. الأول : فوله تعالى: ل كتاب أحكمّت 
آيائه 4 [هود:۱]» ومعناه أن منزله أحكمه على وجه لا يقع فيه تفارت. دالشاني: قوله عز وجل: الله 
نزّل أحسن الحديث كنابا متتابها) [الزمر: ۲۳] أي متماثل في الدلالة والإعجاز والعلو. أماالثالك: 
فقرله :هر الذي أنزل عَليْك الكتاب منه آيات محكمات هن أم الكناب وأخر مُتشابهَات 4 [آل عمران: ۷]ء 
وقد اختلف العلماء في المحكم والتشابه على أفاويل: انظر قواطع الأدلة في الأصول؛ ص ,555 
وقال الغزالي أو حامد (ت٠ ٠‏ 5ه): «اختلف الناس في بيان المحكم والتشابه على ستة مذاهب: فالمحكم 
عند واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد الوعد والوعيد الوارد على الجرائم والكبائر. والمتشابه الوارد منه = 


س التأويل فى التمّسير بين المعتزلت والستي الح كك 


وقد ذكرنا نص الزمخشري عند تفسيره سورة آل عمران الذي ضمن ما قيل 
في فائدة المجيء بالمتشابه في القرآن الكريم» والتي تتحدد في الدعوة إلى النظر 
والتأمل والتمعن والتفكر والامتحان والابتلاء. والإنسان في كتف هذا يذعن ويسلم 
ا يحتاج إلى الإذعان والتسليم غير أنه يبحث» ويجتهد في الذي يحتاج إلى 
الطلب والبحث. ولعل هذا هو الذي جعل التأويل يأخذ أهمية بارزة لدى المسلمين 
كلهم الأمر الذي أدى إلى اختلاف مواقفهم فيه بين رافض لهء ومتساهل في اعتماده 
أو معتدل جمع بينه وبين المنقول أو أخذ بالمنقول أصلا دون أن يتعمق في المعقول. 

بنى المعتزلة فهمهم لنصوص القرآن الكريم على أصولهم الخمسة محتكمين إلى 
العقل الذي اعتمدوه أساسا لفهم الشريعة» وعلى أن الشريعة مؤكدة لما في العقول 
ومتفقة معهء وغير دالة وحدها على وحذانية الله وعدله وسائر الأحكام 
العقلية9؟ . تحرزوا في الأخذ بالنقل» وتأولوا ما رأوا ظاهره مخالفا للعقلء 
ومنحوا العقل دورا أوليا سابقا على الشرع فصار الدليل السمعي تابعا للدليل 
العقلي وهو ما ظهر في قول القاضي عبد الجبار حين تعرض للأدلة: «اعلم أن 
الدلالة أربعة: حجة العقل والكتاب والسنة والإجماع؛ ثم قال: «ومعرفة الله تعالى 
لا تنال إلا بحجة العقل (..) وما عداها فرع على معرفة الله تعالى بتوحيده 
وعدله»". وقد قدمه الزمخشري أيضا على الأدلة كلهاء ويبدو ذلك عند تفسيره 
قوله تعالى: « وتفصيل كل شيء 4 [يرسف: 0١١١‏ قال بأن العقل يحتاج إليه 


= على الصغائر. وقال الأصم: المحكم نعت رسول الله َة في التوراة والمتشابه نعشه في القرآن. وقال 
بعض السلف الحروف المقطعة في ابتداء. السور وما عداها محكمة. وقيل: المتشابه ما ورد عليه النسخ 
والباقي محكم. وقيل: المتشابه ما عر إجراؤه على ظاهره كآية الاستواء. وقال الزجاج: الكل محكم 
إلا آيات القيامة. المنخول» ص, ١17١‏ وانظر تفسير القرطبي (ت1لا5ه)ء ج۲٠‏ ص٩‏ وما بعدها. 
وكذا أبو حیان الاندلسي (ت٤‏ ١۷ه)»‏ السبحر المحيط في التفسيبر» ج۳٠‏ ص77 ,۲۳ وقال الشوكاني 
(ت-116ه): الحكم مالا يحتمل من التأويل إلا وها والمتشابه ما احتمل أوجها. :وقيل: المحكم 
الفرائض والوعد والوعيد والمتشابه القصص والأمثال. إرشاد الفصول ص ,586 

١ آل عمران: ,۷. ش‎ )١( 

(۲) انظر د. نصر حامد أبو زيدء الاتجاه العقلي في التفسير» دراسة في قضلية المجاز في القرآن عند المعتزلة» 
ص ,350 

(۳) شرح الأصول الخسةء ج١.‏ صص, 1٠‏ 


١9٠‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والشنت سد 


الدين لأنه القانون الذي تستند إليه السنة والإجماع والقياس بعد أدلة العقل. 
فالعقل أصل الشرع تتوقف صحته عليه» ولا يستدل على توحيد الله سبحانه» 
وعدله عندهم بالكتاب وبالسنة وبالإجماعء وإنما يستدلون عليهما بالعقل إذ لا 
يعرف الله تعالى إلا بالعقلء ولا يستدل عندهم بالقرآن الكريم على ما يدل عليه 
من معان إلا بعد معرقة أن قائله صادق في أخباره» لا يكذب ولا يجوز عليه 
الكذب ويتوقف هذا على كونه عدلا حكيما لا يفعل القبيح وهذا بدوره مبني على 
معرفة كونه عالما بقبح القبيح مستغن عنه» فلا يجوز الاستدلال على هذه الأصول 
الاعتقادية به لأنه فرع على معرفة الله تعالى بتوحيده وعدله. ولا يستدل بالسنة 
النبوية عند المعتزلة أيضا إلا بعد ثبوتها سنة رسول عدل حكيم»ء ولا بالإجماع لأنه 
إما أن يستند إلى القرآن الكريم باعتباره حجة أو إلى السنة. وهما فرعان عن معرفة 
الله عز وجل. ولكن ثمة أمور سمعية لا يتوقف الدليل فيها على العقل بل 
على السمع مثل كيفية العبادات والثواب والعقاب7". ولابد أن توضح أن أسبقية 
الدليل العقلي على الدليل الشرعي (السمعي) عند المعتزلة باعتبار الأول أصلاء 
والثاني فرعا لا يوحي بالتعارض لأنهم عدوا الشريعة توكيدا لما في العقول وقالوا 
ليست وخدها الدليل على وحدانية الله وعدله وسائر الأحكام العقلية. قال 
القاضي عبد الجبار: «إن سائر ما ورد به القرآن فى التوحيد والعدل ورد مؤكدا لما 
في فى العقول. فأما أن يكون دليلا بنفسه يمكن الاستدلال به ابتداء فمحال»7؟2. 

ولا تفيد الدلائل النقلية (السمعية) عند المعتزلة اليقين لأن إفادتها تتوقف على 
العلم بالوضع أي بوضع الالفاظ التي نقلت عن النبي با إزاء معان مخصوصة» 
وكذلك على الإرادة”*2 أي العلم بان المعاني مرادة لهء إذ العلم بوضع الالفاظ 
)١(‏ الكشاف. ج١ء‏ ص, 45٠0‏ 
(5)منء جاء صواء 
(۳) انظر القاضي عبد الجبارء المغني في أبواب التوحيد والعدل. حقق بإشسراف طه حسين وإبراهيم مذکور» 

وزارة الثقافة والإرشاد القوميء نصر 041۰ محول ج۰۱9 ص 378.. 
(4) م ن ج؛ء ص٤۱۷‏ ,۱۷ e ۰۳٣٤ص E‏ ج ا الانجاه العقلي في 


التفسير» > ص ,۵۹ 
(5) فعل الإرادة اعتقاد النفع أو ظنه وميل يتبع ذلك بعد اعتقادنا أن الفعل للد بعت ا 
إليه . . وهو مغاير للعلم. انظر الإيجي ٠‏ المواقف في علم الكلام » ص ۱٤۸,‏ ود. سميح سميح دغيمء فلسفة فلفة 


القدر في فكر المعتزلة-ص ١947,‏ 


س التأويل فى التعسير بين المعتزلي والسنث ۹~ 


المنقولة عن الرسول عليه الصلاة والسلام مبنية على نقل اللغة والنحو والصرفء 
وأصولها تثبت برواية الآحادء وفروعها بالاقيسة» وكلاهما ظنيان. ويتوقف الثانى 
على عدم النقل والاشتراك وعدم المجاز والإضمار والتخصيص والتقديم والتأخير 
وعدم المعارض العقلي. فقد تحقق أن دلالتها تتوقف على أمور ظنية» فهي ظنية 
لان النقل باعتباره فرعا لا يزيد على العقل -باعتباره أصلا- في القوة'. 
غير أن الدارس نفسه ذهب إلى أنها «قد تفيد اليقين بقرائن مشاهدة أو متواترة 
تدل على انتفاء الاحتمالات» ثم بين أننا «نعلم استعمال لفظ الأرض والسماء 
ونحوها في رمن الرسول في معانيها التي تراد منها الآن والتشكيك فيها سفسطة» 
ثم قال: «نعم: في إفادتها اليقين في العقليات نظر لأنه مبني على أنه هل يحصل 
بمجردها الجزم بعدم المعارض العقلي؟ وهل للقرينة مدخل في ذلك؟» ثم أجاب: 
«وهما مما لا يمكن الجزم بأحد طرفيه»". 

ولعل في هذا ما يكشف عند الدارسين الغاية المشتركة التي انتهى إليها المعتزلة 
ومتاخرو الاشاعرة7" في جعل العقل أصلا للشرع» وأن صحة الاستدلال على 
الأصول الاعتقادية كمعرفة الله تعالى وصفاته تكون به لا بالسمع. ومن أن صحة 
السمع متوقفة عليه» ومن أنه الأصل والسمع الفرع» ولا سبيل للاستدلال بالفرع 
على الأصل للدور الواضح فيه . بينما وقف الاتريدي موقفا قام على التوازن(“ 
بين العقل والسمع . وهو يرى يقيلية الأدلة العقليةء لكنه عد بعض الادلة النقلية أو 
السمعية يقينية وبعضها الآخر ظنية يدل على هذا ما فسره بعض الدارسين 
:للماتريدية2 الذين رأوا الأحكام العملية الشرعية تفيد اليقين لان الشرع مبني 


4١ انظر الأيجي. المواقف في علم الكلام» ص,‎ )١( 

(۲) م نء ص۰٤۰‏ وص ,۳۸ 

(۳) نسبة للأشعري أبي الحسن علي بن إسماعيل بن أبي بشر إسحاق بن سالم بن إسماعيل بن عبد الله بن 
موسى بن بلال بن أبي بردة عامر بن أبي موسى الاشعري (ت177ه). 

)٤(‏ انظر د. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية» ص ,7غ 

(5) انظر م ذ» ص۳٤۰‏ وص ,۳۲۷ 

(7) نسبة لاأبيى منصور الاتريدي (ت177ه). تعود المدرسة الماتريدية للإمام أبيى حديفة 
EY‏ لذا واكب انتشار الماتريدية انتشار المذهب الحنفي . 


ل ؟؟١‏ التأويل فى التعسير بين المعتزلت والسنت س 


عليها وحصر ذلك في الآيات المحكمة. أما فائدة الظن ففي الآيات المتشابهة لأنها 
الي لقن ورد O‏ جنات الله تارق مضل الى وال السرم 
ونحوها من الأوصاف الحسيةء فإذا قلنا: إن هذا يفيد اليقين فإنه يحقق التجسيم 
والتشبيه لله تعالى وهو ما لا يجوز في حقه سبحانه» لذا وجب القول بالظن فيها 
حتى يمكن تأويلها وعدم إضافة هذه الأوصاف الحسية وتحقيق التنزيه لله عز وجل. 
إن الوسطية في هذا الموقف واضحة وهي أكثر مرونة من موقف المعتزلة والأشاعرة 
في القول بظنية الدلالة السمعية لأنه يقع في الوسط ويقرر ما هو يقيني غير قابل 
للظن» وما هو ظني ولا يمكن فيه اليقين تمهيدا لتأويله» فوصلوا بهذا إلى صعوبة 
اليقين المطلق أو الظن المطلق لا في الأول من تشبيه وتجسيمء ولا في الثاني :من 
تشكيك وهدم للشريعة'. 

وهكذا بنى المعتزلة تفسيرهم لأي الذكر الحكيم على أسس من علم الكلام 
تعكس سمات مذهبهم وتوجب النظر وتؤسس على الأدلة العقلية والنقلية 
والتأويل. وإن منهجهم في التفسير في إطار أصولهم يكشف هذا ويثبته . 


)1( انظر الريجى» المواقف فى علم الكلام» ص ١٠٤٠ء‏ ود. عبد الفتاح المغريسي» الفرق الكلامية الإسلامية. 
ص۳٤۰‏ وما بعدها. 


الفصل الثالث 
النمسي رعلا المعدرلم 


-١‏ أصل التوحيد: 
- نفي الر ۋية. 
- نفي التشبيه. 


- الصفات. 
-١‏ العدل. 
-١ ٠‏ الوعد والوعيد. 
٠‏ 4- ا منزئة بين ال منزلتين. 
۵- الأمر با معروف والنهي عن ا منكر. 


ثانياه التفسير بالرأي قبل الزمخشري 


-_- التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت 


أولا: التفسير في إطار الأصول الخمسة: 
لقد أقام المعتزلة نسقهم الفكري على أصول خمسة ذكرها الخياط المعتزلي» 
فقال: «وليس يستحق أحد منهم اسم الاعتزال حتى يجمع القول بالأصول الخمسة: 
التوحيدء والعدلء والوعد والوعيدء والمنزلة بين المنزلتين» والأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكرء فإذا كملت في الإنسان هذه الخصال الخمس فهو معتزلي». ٠‏ 
-٠‏ التوحيد: 


هو أهم أصل اجتمع المعتزلة عليه من بصريين وبغداديين وغيرهم رغم اختلافهم 
فيما عداه من الفروع. تمسكوا بهذا الأصل وأقروه مواجهين به منكريه من أصحاب 
الديانات المخالفة للإسلامء ولتنزيه الله تعالى عن كل مظاهر التجسيم وصور 
الممائلة. إنهم قاوموا كل النزعات التي تسللت إلى البيئة الإسلامية من طريق غلاة 
الفرق التي انتسبت إلى الإسلام» فوقفوا لها بالمرصادء وجادلوا غيرها من الفرق 
الإسلاميةء ونفوا تعدد الألوهية وحاربوا ثنوية الفرس القائمة على مبدأي النور 
والظلمة» وأنكروا الصفات التي تزيد عن ذات الله تعالى لآن في إثباتها مبشاركة 
لله عز وجل الواحد الأحد في القدم» فالله تعالى تام الاسااية هر وصفاته شيء 
واحد"ء لذا فالله قادر لذاته» وهذا ما ذهب إليه الزمخشري في تفسير قوله 

تعالى : ( أو لم يروا أن اله الذي خلقهم هر أشد منهم قرة 4 [فصلت: 6١غ»‏ قال: 

«فإن قلت: القوة هي الشدة والصلابة التي في البنية وهي نقيضة الضعف» وأما 

القدرة فما لاجله يصح الفعل من الفاعل 9 نات أو بصحة بنية» وهي 

نقيضة العجز. واللة مشبحانة وتعالي لا يوضف بالقوة إلا على معنى القدرة» 

فكيف صح قوله: هو أشد منهم قوة4. وإنما يصح إذا أريد بالقوة في الموضعين 

۱۸۹, -١ههص ال الملحدء‎ E الانتصار والرد‎ )١( 

١7ج انظر الأشعريء مقالإت الإسلاميينء جاء ص١۲۳ والمسعردي (ت47لاه)ء: مروج الذهب.‎ ) (٠ 
والقاضئ عبد الجسبارء شرح الأصول الخمبةء ج١ء ص, 4/ وكذا أحمد بن يحي المرتضى‎ ۲۷٠, صن‎ 
المنية والامل في شرح كتاب الملل والنحلء باب ذكر المعتزلةء ص ,5 وكذا دي بورء تاريخ‎ )ه855٠ت(‎ 
الفلسفة في الإسلام» ص ,87 وكذا مصطفى الضاوي الجوينيء منهج الزمخشري في تفير القرآن‎ 
09, ورهدي جار اللهء المعتزلة» ص٤٤ وما يعدهاء وص‎ .٠١ الكريم» ص4‎ 


لاون 


التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسني س 
شيء واحد؟ قلت: القدرة فى الإنسان هى صحة البنية والاعتدال والقوة والشدة 
وصلابة في البنية وحقيقتها زيادة القدرة» ثم قال: «فكما صح أن يقال الله أقدر 
بازدياد قدرهم»' . 


وعلى الرغم من أن المسلمين كلهم موحدون, فإن المعتزلة حرصوا على فلسفة 
فهمهم للتوحيد. فاختصوا با لم يعتقد عند غيرهم من الفرق» ذلك أنهم رأوا 
نتيجة لازمة للتوحيد هى أن يكون الله تعالى (أزليا) بذاته. أما صفاته فليست 
كذلك» لهذا فالقول إن الله (عالم) هو أن العلم بتلك الذات الإلهية نفسهاء وليس 
بأن تكون صفة العلم قائمة وحدها وأزلية مثل الذات» لان الصفة إذا شاركت 
الذات الإلهية في القدم أدى إلى مشاركتها في الألوهية» لذلك قالوا: «إن الله 
تعالى واحد في ذاته لا قسمة ولا صفة له وواحد في أفعاله ومحال وجود قديمين 
قادرين» وذلك هو التوحيد»"" على أن بحث الصفات بدأ عندهم غير ناضج لدى 
واصل بن عطاء الذي لم يزد القول فيها عن استحالة وجود إلهين قديمين أزليين» 
وأن الذي أثبت معنى صفة قديمة أثبت إلهين" ثم نضج بحثشهم وتوسع على يد 
أبي الهذيل العلآف ومن تلاه في إطار البحث الكلامي والنظر الفلسفي المتناميين. 

وقد ذكر الخياط؟» (ت..*ه) رد ابن الراوندي على أبي هذيل 


. ٤٤۹ - ٤٤۸ص‎ ٣ج الكشاف»‎ )١( 
600, زفق الشهرستاني» الملل والنحل»› جا ص‎ 
50 انظر م نء ج١اء ص,‎ )۳( 
الخياط شيخ المعتزلة البغداديين له الذكاء المفرط والتصانيف المهذبة» وهو أبو الحسن عبد الرحمان بن محمد‎ )٤( - 
صنف كتاب الاستدلال رنقض كاب ابن‎ ٠ . بن عثمان. كان متبحرا في العلم وهو من نظراء الجبائي‎ 
الراوندي في فضائح المعتزلة» وكتاب الرد على من قال بالأسباب وغير ذلك. وهو من الطبقة الثامنة‎ 
تنسب: إليه فرقة الخياطية » وشاركوا القدرية في جميع أصولهم» وانفردوا عنهم في إثبات ارم كي يدالو‎ + 
'الخياط : إن جسم في حال عدمه يقال له جما لانه يجوز أن يكون في حال احدوثه جسما . ..إلخ.‎ 
انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص۰۱۷۹ والشهرستاني» الملل والتحل» ۰ جا ص۸۹ - ,90 واين‎ 
“-المرتضئ' ناب ذكر 'الممتزلة' من كتاب المنية والأمل في شرح كتاب الملن والنحلء ر ف‎ 8 
أخمد بن عثمان بن قايماز الذهبي» سير أعلام التلاءء ج4١» ص , ۲۲۰ ومحمد فريد وجدي». دائرة‎ 
معارف القرن العشرين› ج۳ ص٣۸۰ (خيط).‎ 
= هو أحمد بن يحى بن اسحاق أبو اسحاق من آهل مرو. كان من متكلمي المعتزلة» سكن بغداد ثم‎ )5( 


۷ هه 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنة 
العلآف'» فقال: «وكان يزعم أن علم الله هو الله وأن قدرته هي هواء ثم قال: 
«فكأن الله على قياس مذهبه علم وقدرة إذ كان هو العلم والقدرة»ء ثم قال: «وما 
علمت أبدأ من أهل الأرض من اجترأ على هذا قبله؛''2 لكن الخياط وضح المراد 
من قول أبي الهذيل ردا على- ابن الراوندي بأنه لما رأى فساد القول بأن الله عالم 
بعلم قديم وفساد القول بأنه عالم بعلم محدثء وبأنه قد صح لديه أن الله عالم 
في الحقيقةء قال: إن الله عالم بنفسه» فليس من الصواب في هذا القول أن رأيه 
هو أن الله علم وقدرة وحجة ذلك أن أهل التوحيد كافتهم يقولون: «إن وجه الله 
هو الله لان الله عز وجل قد ذكر الوجه في كتابه العزيز: نما نطصمكم لوجه 
الله [الإنسان: 4ء وقد فسد أن يكون له وجه هو بعضه أو وجه صفة له قديم 
معهء فلم يبق إلا أن يكون وجهه هر؛. وعلى هذا يقال أيضا: إن علم الله هو 
الله كما يقال: هذا وجه الأمر وهذا وجه الرأي أي هذا الأمر نفسهء وهذا هو 
الرأي نفسه". ومن هنا يؤكد المعتزلة أن قول أبى الهذيل العلاف: بأن الله تعالى 
يستحق الصفات لذاته فهو عالم بذاته وهذا فز اماد فالصفات لا تغاير الذات 
عنده كما أن ذاته ليست علما. 

وإذا كان الأشعري قد أرجع رأي العلاف في العلم والقدرة والحياة إلى نقلها 
عن أرسطو الذي قال: إن الباريء علم كلهء قدرة كله» حياة كله. سمع كله 


= فارقهاء وكان "حاذقا بالكلام. وقيل: كان أبره تنرتنا قا قال بعض اليهود لبعض المسلمين: «ليفسدن 
عيكم هذا كتابكم كما آفسد أبوه التوراة علينا»» كب في الاد والزندقةء ولأبي علي الجبائي ردود 
كثيرة عليه» وكذا الخياط في الانتصار والرد على ابن الراوندي. الملحد. 
انظر ابن قابماز الذهيي» ج4١‏ ءمرص١21» »٩١‏ ومحمد بن محمد بن حسن بن علي بن سليمان 
(ت۸۷۹ه). كتاب التقرير والتحبيرء ج" ص١2‏ ومحمد فريذ وجدي» دائرة معارف القرن 
العشرين » اج ص۹٥۱۵‏ - ۱۵١‏ . 

)١(‏ هو محمد بن الهذيل بن عبد الله البصري صاحب المباحث العالية هي مذهب المعتزلة ' وله مه مع خصومهم 
مجالس ومناظرات. كان حسن الجدل وقوي الحجة وكثيسرٌ الاستعمال للاذلة والإلزامات. اختلف في 
وفاته فقيل: سنة 1777ه. وقيل: 1717ه. وقيل: 1170اها. وقد كف بصره وخرف في آخر و 
أن يذهب عليه شيء من من الأصول لكنه ضعف عن محاجة المخالفين.. انظر البغدادي» القرق بين الفرق» 
ص 117-757 والشهربتاني, الملل والنحل» ج1» ص18 ومحملا فريد وجدي» دائرة معارف القرن ., 
العشرينء جا“ ص ,0178 

(۲) الاتتصار والرد على ابن الراوندي الملحدء ص78١‏ 

(۳) انظر م نء ص78١1-‏ 51( - ۱۷۱ . 


A۸ —‏ التأويل فى التمُسير بين المعتزلت والسنت سس 


بصر كلهء فحسن اللفظ عند نفسهء وقال: علمه هو هوء وقدرته هی هو(" فإن 

تحديد مقصد العلآف الآنف الذكر يهدم تهمته» أضف إليه المخالفة الراضحة بين 

معنى المحرك الأول عند أرسطو «المحرك الأول هو الخير بالذات فهو مبداً الحركة. 

هو المبدأ المتعلقة به السماء والطبيعة" وبين معنى الله عز وجل عند المعتزلة 

الذي يتأسس على فاعلية الله تعالى فى الكونء وخلقه له» وعنايته به» وتصرفه 
فیه» وعلمه بجزئياته وکلیانه" . بينما نفى أرسطو هذا وذهب إلى تنزيه الله عن 
العلم بال موجودات معتقدا أن هذا العلم يضيف إلى الله كثرة من المعلرمات. ولا 
كانت الماهية تأبى كل كثرة فإن الإبقاء على البساطة بدقيق معناها وصون علوه عز 
وجل واستقلاله بني عند أرسطو على عدم قبول معلومات من خارج لان الماهيات 
الخارجية أدنى من ماهيته. ولكنه قال: إن كان ليس يعقل بالفعل فما الشيء الكريم 
الذي له وهو الكون الناقص كماله؟ فيكون حاله كحال النائم بمعنى أن نفي العلم 
عن الله يجعله كالنائم واقل الموجودات حكمة وكرامة. وإن كان يعقل الأشياء من 
الأشياء فإنها تكون متقدمة عليه بتقدم ما تقبله ذائه» وإن كان يعقل الأشياء من 
ذاته فهو المطلب. ويؤكد أن الله يعلم ذاته بذاته لا يجوز عليه كثرة ولا ازدواج 
وبأنها ذات مجردة عن المادة العائقة لعل( لعدم تجردهاء وبسبب تجرد الذات 
الإلهية هي معلومة أولا ودائما فيلتقي العالم والمعلوم. وهذا هو معنى قوله 

المشهور: «إن الله عقل العقل؛ أو «عقل لذاته» وعاقل» ومعقول لذاته». 

١78, مقالات الإسلاميين. ج۲» ص‎ )١( 

() انظر يوسف کرم» الطبسيعة وما بعد الطبيعة» دار المعارف بمصرء مم ص و وكذا د. علي عبد 
الفتاح المغربي. الفرق الكلامية الإسلامية ص۳٠٠‏ . 

م انظر أبن رشد» فصل المقال» ص ٤۲ - 1١ - 5٠.‏ : ذكر ابن رشد رأي الفلاسفة المشائين في علم الله 
تعالى بالكليات والحزئيات» وقد أقر رأيهم في أنه سبحانه لا يعلمها بعلم محدث لتنزه الذات الإلهية عن 
ذلك. راجع كذلك دي بورء تاريخ الفلسفة في الإسلام» ص ,77 

() انظر الشهرستاني» الملل والنحلء ج؟.. ص١٤٤‏ . 

(5) انظرء م ن» ج٣۰‏ ا٤‏ . 

(TY)‏ انظر م نء ج٣۰‏ ص 551 ويوسف كرم» الطبيعة وما بعد الطبيعة» ص VT,‏ ود. عبد الحليم 
محمود» التفكير الفلسفي في الإسلام» ص۲۳۳ - :۲١‏ "إن إثبات واجب الوجود يقتضي القول: أنه 
بذاته عقل وعاقل ومعقول» أما معقول الماهية فإن طبيعة الرجود بجا هي طبيعة أقسام الوجود بما هي 
كذلك غير ممتنم عليها أن تعقل ولكن يبعرض لها أن لا تعقل إذا كانت في المادة أو تكتنفها = 


4 هس 


س التأويل فى التضير بين المعتزلت والستان 

ويحق لنا أن نتساءل هل كان نفي العلم عن الله تعالى مبنيا على الاعتقاد بأن 
هذا العلم بالنسبة إلى الله تعالى يشبه العلم بالنسبة إلينا؟ لقد رد بعض الدارسين 
بأن الله تعالى لا يعلم بقوة زائدة على ذاته تخرج إلى الفعل ونعد أفعالهاء وإنما 
هو سبحانه يعلم بذاته ويعلم في ذاته بكل ما سواه بحسب ما سواه فيها أي فى 
وحدة وبساطة. يضاف إلى ما تقدم أن علم الله بالأشياء علم العلة لمعلولاتها لا 
معرفة الأشياء مغايرة للعارف وجودا وماهية('. وبهذا يتبين أن الله تعالى يعلم 
الأشياء باعتبارها علة وجودها بماهيتها وأعراضها فى حين أن علمنا نحن إنما هو 
علم بموضوعات تختلف عنا أو مغايرة لنا تعرض علينا من حارج . 

لقد رأى المعتزلة الذات الإلهية واحدة وحدانية مطلقة غير منقسمة تعلم «كلها» 
وتقدر «كلها' مؤسسين رأيهم على التفكير المجرد الذي خالف المعين المعهود() 
وذلك ليصلوا إلى بناء التوحيد على معتقدات نذكرها كما يلى: 

نفي الرؤية: 

نفى المعتزلة رؤية الله تعالى بالأبصار في الدنيا والآخرة لنفيهم الجسميةء ولا 
كان نفي التجسيم يدل على نفي الجهة فإن في هذا دلالة على انتفاء الرؤية . وإن 


- عوارضها فإنها على هذا محسوسة أو متخيلةء وإذا خلا الوجود من هذا العائق كان وجودا وماهية معقولة 
وكل ما هو مجرد بذاته عن المادة والعوارض فهو بذاته معقولء والاول الواجب الوجود مجرد عن المادة 
وعوارضهاء فهو با هو هوية مجردة عقل» وبا يعتبر له أن هوية المجردة لذاته فهو معقول لذاته» وبما 
يعتبر له أن ذاته لها هوية مجردة هو عاقل ذاتّه. وإن العاقل يقتضي شيئا معقولاء وهذا الاقتضاء لا 
يتضمن أن ذلك الشيء آخر أو هو هرا انظر الملل والنحل» ج٠٠‏ ص٦٤٤‏ هامش رقم ١١‏ . 

)١(‏ «الماهية تطلق غالبا على الامر المعقّل مثل المسعلق من الإنسان وهو الحيوان الناطق مع قطع النظر عن 
الوجود الخارجي . والامر المتعقل من حيث أنه مقول في جواب ما هو يسمى ماهية. ومن حيث ثبوته في 
.الخارج يسمى حقيقة» ومن حيث امتیازه عن الاغيار هوية؛ ومن حيث حمل اللوازم له ذاتاء ومن حيث 
يستنبط من اللفظ فدلولاء ومن حيث أنه محل الحوادث جوهراء وعلق هذا الماهية الاعتبارية هي التي لا 
وجود لها إلا في عقل المعتبر ما دام معتبراء وهي ما به يجاب عنالنؤاك بجا هو. كما أن الكمية ها به 
يجاب عد السوال بكم». الجرجاني ٠‏ التعريفات» صه .7١‏ وص - ١505‏ طبعة دار الكتاب العربي» 
بيروؤت. طا 0:٤۱هے.'‏ : 

(1) انظر يوسف كرم» الطبيعة وما بعد الطبيعة» ص١١٠‏ . 

(۳) انظر د. زكى نجيب محفوظ ء المعقول واللامعقول» ص۲۷۳ - ۲۷١,‏ وكذا زهدي جار اللهء المعتزلة» 
e‏ 


١4. — 


التأويل فى التفسير بين المعتزلج والسني > 
أكشر المعتزلة يذهبون إلى أنهم يرون الله بقلوبهم بمعنى يعلمونه"ء وأنكر ذلك 
هشام بن عمرو الفوطي وعباد بن سليمان» ووضعبوا شروطا للرؤية هي 
شروط الرؤية الحسية. قال القاضى عبد الجبار: «يستحيل أن ف الله في ذاتهء 
زلا يصح آذ يرن بالأتضان لقنا النصر ل ى رج الاما كان ما ل ارما اة 
في حكم المقابل له». وإن أصول دلالة المقابلة عندهم مبنية على أن الواحد منا راء 
بالحاسة وعلى «أنْ الرائي بالحاسة لا يرى الشيء إلا إذا كان مقابلا أو حالا في 
المقابل أو في حكم المقابل»7؛؟؟؛ وعلى أن القديم تعالى «لا يجوز أن يكون مقابلا 
ولا حالا في المقابل»ء فالمقابلة أو ما في حكمها شرط للرؤية. ولا كانت المقابلة 
والحلول «تصح على الأجسام والأعراض» والله تعالى ليس بجسم ولا عرض» فلا 
يجوز أن يكون مقابلا ولا حالاً في المقابل» ولا في حكم المقابل»". فلو كان الله 
تعالى مرئيًا لنا لكنا رأيناه بالحاسة» وكان يجب أن نراه على الشروط التي يرى بها 
غيره من المرئيات» وهذا محال في جانبه عز وجل”". ولا كانت الرؤية إدراكا وراء 
العلم لا تتعلق إلا بالوجود نفوها نفى استحالة مدللين على صحة قولهم بجا جاء 
في قوله تعالى: لا تدركه الأبصار) [الأنعام: ]٠١١‏ .فالآية تنفي الإدراك 
بالأبصار وواضح ههنا أن الإدراك المقترن بالبصر يفيد ما تفيده رؤية البصرء ولأن 
القول: «أدرك الإنسان شيئاً؛ معناه رآه ببصرهء ولان الإدراك كما ذكر القاضي عبد 
الجبار: «إذا قرن بالبصر فلا يحتمل إلا الرؤية؛ وثبت أنه تعالى نفى عن نفسه إدراك 


)1( مقالات الإسلاميين» ج۱ ص۲۸۹ 3 

(۲) هو هشام بن عمرو الفوطى (ت7؟17ه) من أهل البصرة» كان عالي المكانة عند العامة والخاصة. وهو 
آخر من ذكره ابن المرتضى من أهل الطبقة السادسة . انظر الشهرستاني» الملل والنحلء جاء ص ,۸۵ 
وابن ال مر تضى ٠‏ المنية والامل في سرح كتاب الملل واللحل؛ صهة7 . وزهدي جار الله المعتزلة. 


ص۳٤۱‏ . : 
)۳(٠‏ عباد بن سليمان من أصحاب هشام الفوطى. وهو من الطبقة السابعة. انظر ابن المرتضى» المية والأمل» 


دق شرح الاصول القمسة» جا ص ۱۷١‏ 4 

(4). (5)منء جا ص ١76‏ 5 

(۷) انظر أحمد أمين» ضحى الإسلام؛ ج ص . 
(A)‏ انظر زهدي جار الله» المعتزلةء ص۸۹ . 


ه١‎ 


س التأويل فى التمسير بين المعتزلي والسني 
البصر ونجد فى ذلك تمدحا راجعا إلى ذاتهء وما كان من نفيه تمدحا راجعا إلى ذاته 
كان إثباته نقصا والنقائص غير جائزة على الله تعالى فى حال من الأحوال». 


إن هذا ثل ردهم على القائلين بإئبات رؤية الله كأهل السنة الذين أجمعوا على 
أن الله تعالى يكون مرئيا للمؤمنين في الآخرة» وجوزوا رؤيته في كل حال ولكل 
حي من طريق العقل» وأوجبوا رؤيته للمؤمنين في الآخرة بخاصة من طريق الخبر 
أو دليل السماع"ء غير أن قولهم بجواز رؤية الله عز وجل لم يكن ليبنوه على 
القوة الموضوعة في العينء وإنما بنوه على قوة موهوبة من الله. وقال 
النهرسضاني؟: ومن مذهب .الأشعري أن كل موجود يصح أن يرى وهو دليل 
عقلي» وبنى على السماع بأن المؤمنين يرونه في الآخرة بدليل قوله تعالى: ( وجوه 
يومَعذ ناضرة 0 إلى رها ناظرة ‏ [القيامة: ۲ ۲۳] وغيرها من الآيات 
والأخبارء ولم يجوز أن تتعلق به الرؤية على جهة ومكان وصورة مقابلة واتصال 
شعاع أو على سبيل» فإن كل ذلك مستحيل. وما ينبغي الانتباه إليه ههنا أن 
الأشاعرة قد اقتربوا بموقفهم هذا الذي نفى الجسمية من خلال الرؤية بلا كيف مع 
أغلبية المعتزلة. القائلين بأن الرؤية هي العله”؟2. أثبتها كذلك أبو الهذيل العلأف في 
جوابه عن تحليلات الخصوم لقوله تعالى : « أرني أنظر إلَيِك 4 [الأعراف: ]١57‏ 
المقرة لجواز رؤية الباريء جل وعز. قال: الرؤية ههنا بمعنى العلم. ولا اعتماد 
عليه لأن الرؤية إغا تكون بمعنى العلم متى تجردت» فأما إذا قارنها النظر فلا 
تكون بمعنى العلم»!” . ورد المعتزلة بأن النظر في قوله تعالى: « وجوه يومئذ تاضرة 
69 إِلَى ربَهًا ناظرة » [القيامة: ٠۲۲‏ ۲۳] لا يحتمل الرؤية لأنهم تأولوا النظر على 
أنه الانتظار أي انتظار النعيم إلى جانب المعاني الأخرى التي لا تجعل معناه مقتصراً 
على الرؤية كالنظر الذي هو تقليب الحدقة الصحيحة حيال المرئي لرؤيته» وكالنظر 
الذي هو التعطف والرحمة والنظر الذي هو الفكر والتأمل. ولا امتنعت الرؤية في 
هذه المعاني تأوله بعضهم على معنى الانتظار للثواتٍ. 
(۲) انظر البغداديء الفرق بين الفرق» ص27986 ۳۳١‏ . 
() انظر الملل والنحلء ج1ء ص5؟١١- ٠١١‏ . 


(4) نظر الأشعريء مقالات الإسلاميين» ج۰۱ ص۲۸۹ . 
)١(‏ القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسة؛ ج١.‏ ص۱۸۷ . 


ب ١83‏ التأويل فى التكسير بين المعتزلتي والسنتج سد 


وقد ورد النظر بمعنى الانتظار في قوله تعالى: وإ فظرة إلى ميسرة) رة 
4 أي فانتظار. وقال سبحانه فيما حكى عن بلقيس: «فناظرة بم يرجع 
المرسلوت 4 [النمل: ]٥‏ أي منتظرة(١2.‏ وقد أضاف الشريف المرتضى حمل قوله 
تعالى: إلى ربَها ناظرة 4 الآية» على أنه أراد به نعمة ربها معللا ذلك بأن الآلاء 
النعم ٠‏ وفي ر أربع لغات: ألا مثل قفاء وألي مثل رمي وای مثل معى» 
وإلي مثل حسي» وأراد ب إلى ربها ¢ نعمة ربهاء وأسقط التنوين للإضافة". 
أما الزمخشري فقال: «ناظرة» بمعنى التوقع والرجاء". وحمل معنى (النظر) في 
قرله -تعالى :رلا ينظر إليهم ) [آل عمران: /ا/ا]. على أنه مجاز عن الاستهانة 
بهم والسخط عليهم. تقول: فلان لا ينظر إلى فلان تريد لا يعتد به“ . وقال 
الأشاعرة: «إن (النظرة) ما للاعتبارء وقرروا أن الآخرة ليست للاعتبار ودارا 
للتفكر. وإما للانتظار كما ذكر المعتزلةء وردوا بأنه لا يجوز عليه أنه قصد الانتظار 
لانتفاء الانتظار في الجنة ولا أن (ناظرة) بمعنى.متعطفة راحمة كقوله 9 ولا ينظر 
إليهم 4 [آل عمران: ۷۷]. أي لا يرحمهم ولا يتعطف عليهمء لان الله عز وجل 
لا يجوز إليه العطف. ولا كان (النظر) لا يخلو من هذه المعاني يزاد لها معنى نظر 
رؤية العين فإنه بفساد ثلاثة المعاني الاق ضع اة لرا وقوه نظن رو 
العين التي هي الوجه*ء ورأوا إمكان رؤية الله تعالى عقلاء وأجمعوا على 
وقوعها في الآخرة لهذا يراه المؤمنون دون الكافرين27 لقوله سبحانه: 8 كلا نهم 
عن ربهم يومئذ ُحجوبون ) [المطففين: .]٠١‏ 

واحتح المعتزلة بان الآية: إلا تدركه الأبصار» [الأنعام: ]٠١‏ وردت مورد 
التمدح بنفي إدراك البصر عن نفسه على وجه يرجع إلى ذاته» ورتبوا على هذا أن 
)١(‏ انظر م ذ» ج١.‏ ص ١۷۲,‏ وكذا الشريف المرتضي» الامالي» جا 0 : 


(۳) اما بي المرتضىء ج١٠‏ ص۳۷ . 
)۳( انظر الكشاف» جا ص۱۹۲ 


٤۳۹,ص م نء ج۰۱‎ )٤( 

(2) انظر الأشعري. كتاب اللمع في الرد على آهل الزيغ والبدع. ص۳ - 1٤‏ . 

(5) راجه نع الشهرستانيء الملل والنحل» ج۰۱ ص ۱۳ء هامش , ۲ ركذا الإيجيء المواقف في علم الكلام» 
صر ۳۰۹ - ۳۰١‏ د رلاء ار مذاهب التفسير الإسلامي» ص ر۴١٠‏ 


— 47 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلن والستم 
وكرت ال له ل و رسن لازتام ا فهم قالوا بأن سياق الآية 
اقتضى ذلك» وكذلك ما قبلها وما بعدها لأن جميعه في مدائح الله تعالى. 
وهكذا فالله جل جلاله لما وضع تيزه عما عداه من الأجناس بنفي الصاحبة والولد 

بين أنه يتميز عن غيره من الذوات بان لا یری ويرى. وذكروا أن الأمة أجمعت 
E‏ الآية مورد التمدح بأن الله تعالى لا یری لا في الدنيا ولا في الآخرة» 
ومنهم القائل إن التمدح هو بأن لا يرى بهذه الحواس» ويجوز أن يرى بحاسة 
أخرى . وجعلوا التمدح يقع والله يرى ولا یری ولا يتنع : في .الشيء أن لا يكون 
مدحا ثم يصير مدحا بانضمام شيء آخر إليه . وهكذا فلا مدح في نفي الصاحبة 
والولد مجردا ثم إذا انضم إليه كونه حيا لا آفة بيه صار مدحاء فلا مدح في أن لا 
أول له لأن اله تشاركه في ذلك ثم يصير مدحا بانضمام شيء آخر إليه؛ 
وهو كونه قادرا عالماً. حيأء سميعاًء بصيراء موجوداً. 


ومحصل ما سبق أن فكرة المدح ترتبط بتباين ذات الله تعالى عن ذوات البشرء 
ولا تعدو أن تكون سوى تنزيه الله سبنحاته عن صفتات النقص البشرية وتأكيد 
صفات الكمالء فعلى الرغم من اتصافنا بالحياة والعلم والإرادة والسمع والبصر 
فإننا نتفاوت فيها. أما هي عند الله تعالى فبلغت أوج كمالها. وأما صفات 
الضعف والنقص لدى البشر فمنفية عنه عز وجل نفيا مطلقا. وهذا يفسر أن 
البينونة بين الذات الإلهية وغيرها من الذوات أساس المدح» لذلك أضاف القاضي 
عبد الجبار: «أن المدح إنما يقع لما تقع به البينونة بينه وبين غيره من الذوات. 
والبينونة لا تقع إلا ما نقوله لان الذوات على أقسام: منها ما یری ويرى كالواحد 
مناء ا لا یری ولا یری كالمعدومات» ومنها ما يرى ولا يرى كالجماد؛ 
زیا ها لا ررك ويرى كالقديم سبحانه وتعالی». 


ولقد تمسك المعتزلة فى قوله تعالى: لا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصّارَ 
[الأنعام: 1٠١7‏ بالمعنى اللفظى للنفى العام الذي آخذوه دليلا على ما ذهبوا إلية. 


. ركذا أمالي المرتضى» 16 ص۲۲‎ ١54, انظر القاضي عبد الجبار» شرح الاصول الخمسةء ج١. ص‎ )١( 

(۲) م ن جا ص , ١56‏ وأمالي المرتضى؛ جا ص؟5» قال المرتضى: «تمدح الله تعالى بنفى الرؤية عنه 
وبإثباتها له ولا يشاركه في هاتين الصفتين مشارك». وانظر د. نصر حامد أبو زيد» الاتجاء العقلي في 
التفسير» ص1۹۲ - ١947,‏ ود. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية» ص۲۹۸ 


غ2١‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنن سس 


من أن الله لا يصح أن يرى'. وقال الزمخشري في هذا: «بآن الأبصار لا تتعلق 
به» ولا تدركه لأنه متعال أن يكون مبصراً في ذاتهء لأن الأبصار إنما تتعلق بما كان 
في جهة أصلا أو تابعا كالأجستام والهيئات رهز يدرك الأبصار)» وهر للطف 
إدراكه للمدركات يدرك تلك الجواهر اللطيفة التي لا يدركها مدرك . 

إنهم منعوا رؤية الله تعالى وتمسكوا بأن الرؤية توجب كون المرئي محدثا وحالا 
في مكان» وعلى ذلك أولوا (ناظرة) بمنتظرة» وعدوا التفي العام في الآية السالفة 
دليلا على ما ذهبوا إليه» وغايتهم في ذلك تنزيه الله سبحانه عن المشابهة 
الي 

وقد رد تأسيسهم في الرؤية لقيام الادلة على أن الله تعالى موجود» والرؤية في 
تعلقها بالمرئي بمنزلة العلم في تعلقه بالمعلوم؛ فإذا كان تعلق العلم بالمعلوم لا 
يوجب حدوثه فكذلك المرئى29. وقد فرق أهل السنة بين الإدراك والرؤية» لذا 
أولوا الإدراك بالإحاطة بالمحدودء وذهيوا إلى أن الله سبسحانه يتعالى عن أن 
يوصف بالحد الذي يتضمن معنى النهاية. أما الرؤية فلا تعني الإحاطة بالمحدود. 
لهذا جوزوا أن يرى اللهء ونفوا جواز أن يدرك لأنه يتعالى عن الحد. ولا كان 
الإدراك غير الرؤية وأن الله عز وجل قد نفى أن يدرك بالبصر أو أن يحاط به؛ فإنه 
حسب تأويلهم لم ينف أن يرى» وفي هذا قال ابن النير : «الإدراك عبارة عن 


. انظر أمالي المرتضى» ج١2 ص۲۲‎ )١( 

(0) الكشاف. ج۲٠‏ ا 

(؟) انظر محمد شمس الحق العظيم أبادي أبو الطيبء عون المعبودء دار الكتب العلميةء بيروت. طا 
6ه ج۰۱۳ ص۳۷ . 

() نظر الجويني أبو المعاليء الإرشاد . تحقيق محمد يوسف وعلي عبد المنعم. مكتبة الخانجي» ٠190م‏ 
ص , 187 إلا أنهم جوزوا حصول الإدراك بغير رؤية عقلاء وعلى ذلك حكموا بجواز رؤية الله تعالى 
في الدار الآخرة خلافا للمعتزلة. انظر أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني (ت801ه)ء فتح 

: الباري» تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي. محب الدين الخطيب» دار المعرفة بيروت. ۳۷۹١هء‏ جا 

ص , ١ه‏ 

(3) أحمد بن محمد بن منصورء قاضي الإسكندرية وعالمها. هو إمام بارع في الفقه والاصلين والعربية» له 
باع طويل في علم التفسير والقراءات والنظر والبلاغة والإنشاء. وكان.خطيبا مصقعاء من كتبه: 'البحر 
الكبير فى نخب التفسير ' و"الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال' (ت187ه). 
انظر عادل نويهض. معجم المفسرينء قدم له الشيخ حسن خالدء مؤسة نويهض الفقافية للتأليف 
والترجمة والنشرء ط ۲ء 1986مء جاء صلا . 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنة 
الإحاطة ومنه: حشَّئ إذا أذركة الغرق» [يونس: -4] أي أحاط به و: إن 
لمدركون 4 [الشعراء: ]1١‏ أي محاط بناء فالتفى إا عن الأبصار إحاطتها به عز 
وعلا لا مجرد الرؤية (...) يدلنا أن تخصيص الإحاطة بالنفي بطريق المفهوم: 
بثبوت ما هو أدنى من ذلك وأقله مجرد الرؤية. كما أنا نقول: «لا تحيط به الأفهام 
وإن كانت المعرفة بمجردها حاصلة لكل مؤمن» فالإحاطة للعقل منفية كنفى 
ا لمحتن و ر امد ده و لعن ا 
منفي72١02‏ وقد رد المعتزلة نافين أن يكون الإدراك بمعنى الإحاطة معللين ردهم بان 
منعنى الإحاطة ليس بمعنى الإدراك لا في حقيقة اللغة ولا في مجازها لأنهم 
يقولون: السور أحاط بالمدينة» ولا يقولون: أدركها أو أدرك بها وذهبوا إلى أنه كما 
لا تحيط به الأبصار فكذلك لا يحيط هو بالأبصار لأن المانع فى الموضعين واحد» 
فلا يجوز حمل الإدراك المذكور في الآية على الإحاطة' . ْ 
لكن المعتزلة فرقوا بين الإدراك المطلق والمقيد بالنظر الذي أولوا عليه قوله 
تعالى: «لا تدركه الأبصاري [الأنعام: ]٠١١‏ «ووجة الدلالة في الآية هو ما قد 
ثبت من أن الإدراك إذا قرن بالبصر لا يحتمل إلا الرؤية» أما «إذا أطلق يحتمل 
معاني كثيرة فقد يذكر ويراد به البلوغء يقال: أدرك الغلام أي بلغ الحلم (...) 
ويراد به النضح والإيناع» يقال: أدرك الشمر إذا أينع 06" . وإذا قيل عند الإطلاق: 
«أدركت ببصري خرارة الميل»» فكيف يصح قولكم : «إن الإدراك إذا قرن بالبصر 
لا يحتمل إلا الرؤية»؟ أجاب القاضي عبد الجبار: ليس هذا من اللغة في شيء 
وإنما اخترعه ابن .أبي بشر الأشعر ليصحح به مذهبه إذ لم يرد في كلامهم لا 
المنظور7؟؟ ولا المتشور يبين ما ذكرناهء ويوضحه أن هذه الباء إذا دخلت على 
)١(‏ الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزالء هامش الكشاف» ج؟ء ص ,7 وانظر الإيجي ' المواقف في 
علم الكلام؛ ص۳۰۷ - ,۳۰۹ وكذا د. نصر حامد أبو زيد». الاتجاه العقلي في التفسپر» ص٤۹١١‏ - 
۵ . 
(۲) انظر القاضي عبد المبارء شرح الاصول الحمسة؛. ج ۱ء ص۱۹۸ ... 
(۳) م نء ج۰۱ ص,15! وانظر ابن منظور؛ لسان العيرب؛ ج۲؛ .ص۰۱۳۸ ج۰۳ ص٣۲۳٠‏ ج٥٠‏ 
05 . 
0( 58 أن يقال: "النظوم" ولا ندري أيعود منشا الخطأ إلى الاصل أم إلى نسخة هذا الطبع؛ المؤسسة 
الوطنية للفنون المطبعية. الجزائر. 


١5 --‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلي والسنت س 


الأسامي أفادت أنها آلة فيما دخلت فيه كقولهم: مشيت برجلي» وكتبت بقلمي» 
والبصر ليس بآلة في إدراك الحرارة إذ الخيشوم يشاركه في ذلك فلو كان آلة فيه 
لم يجز فيه ذلك». ألا ترى أن البصر لا كان آلة في الرؤية لم يشاركه فيه آلة السمع 
وغيره من الحواس(2. وعلى هذا فالإدراك على معنى الإطلاق يصح إذا لم يكن 
مقرونا بالبصرء وأما إذا قرن به زال الاحتمال عنه واختص بالرؤية بالبصرء فإن 
صح هذا فان قوله سبحانه: إلا تُدركه الأبصار» [الأنعام: ]٠١‏ معناه لا تراه. 
يظهر مما أشار إليه أيضا بعض الدارسين" أن فكرة القاضي عبد الجبار تطرح تمييزاً 
بين «أدرك» عند الإطلاق وبينها عند تقييدها بالنظر» وهذا يكشف عن أن اللفظ 
يصبح ذا معنى محدد من خلال التركيب والسياق. 

غير أن الآية قد تطرح قضية أخرى هي كيف يدرك هو الأبصار؟ قال القاضي 
عبد الحبار: «فإن المراد بالأبصار المبصرون إلا أنه تعالى علق الإدراك با هو آلة فيه 
وعنى به الجملة. ألا ترى أنهم يقولون: مشت رجلي» وكتبت يدي» وسمعت 
أذني ويريدون الجملة» وعلى هذا الل السائر «يداك أوكا وفوك نفخ» ثم 
أضاف: «وبعد فإن المراد بقوله تعالى: لا تدركه الأبصار» [الأنعام: ]٠١١‏ 
المبصرون بالأبصارء فكذلك في قوله: وهو يدرك الأبصّار» [الأنعام: ١٠]ء‏ 
فيجب أن يكون هذا هو المراد بكون النفى مطابقا للإثبات» والله تعالى ليس من 
المبصرين بالأبصار»(؟2؛ وقد فسر الزمخشري «الأبصار؛ بالمدركين. قال: «ولا 
يدركه مدرك . وهكذا يكون معنى الآية الكريمة أن المبصرين لا يدركون الله غير 
أن الله تعالى يدركهم» وينتج عن تأويل الأبصار بالمبصرين اقتضاء هو أن يرى الله 
نفسه لأنه من المبصرين . بيد أن المعتزلة يردون عقليا ههنا أيضا «وثبت أنه تعالى 
: نفى عن نفسه إدراك البصرء ونجد فى ذلك تمدحا راجغا إلى ذاتهء وما كان من 
نميه تمدحا راجعا إلى ذاته كان إثبانه نقضاء والنقاقض غير جائرة على الله تغالى 
في حال من الأحوال“" سواء في الدنيا أم في الآخرة. 
(۳) انظر د. نصر حامد أبو زيدء الاتجاه العقلي في التفيرء» ص٥۹٠‏ . 
(۳) م نه جاء ص۱۹۸ . 


(£) م ن جا ص, ۱۹۹ (۵) الكشاف» ج٣“‏ ص١‏ . 
(7) م نء ج٠‏ ص ٠١۲,‏ وكذا الريجيء المواقف في علم الكلامء ص ۳١۸,‏ لكن الصحابة فسروا قرله = 


س التأويل فى التطسير بين المعتزل والسني ۷ -— 


وقد تأول الزمخشري الأبصار على أنها المبصرون في هذا الام كما فعل 
القاضى عبد الخحبار فيما ذكره آنفا. قال الزمخشري: «هو الجوهر اللطيف الذي 
ركه الله في حاسة النظر وبه تدرك المبصرات» فالمعنى أن الأبصار لا تتعلق به ولا 
تدرکه لأنه متعال أن يكون مبصرا في ذاته الأن الأبصار إنما تتعلق با كان في جهة 
أصلا أو تابعا كالأجسام والهيئات: فإ وهو يدرك الأبصار» [الانعام: .]٠7‏ وهو 
للطف إدراكه للمدركات يدرك تلك الجواهر اللطيفة التى لا يدركها مدرك: وهر 
اللطيف» يلطف عن أن تدركه الأبصار «الخبير» بكل لطيف يدرك الأبصارء لا 
تلطاف عن إدراكه وهذا من باب اللف706١2.‏ وقد ساعده ربط آخر الآية بأولها من 
تجنب ما يثيره تأويل «الأبصار» بالمبصرين فنفي إدراك الأبصار لله عز وجل يؤكد 
لطفه» وبأن إثبات إدراكه للابصار يؤكده كونه خبيراً. وهو حين عد الأبصار 
جواهر لطيفة يدركها الله تعالى إنما يعكس أساسا كلاميا عند المعتزلة» وعليه يرى 
الله سبحانه ما تجوز عليه رؤيته. وبهذا تجنب الزمخشري الاعتراض الذي كان من 
الممكن أن يواجهه به الخصوه”" . 
ورد الا على احضوم حون قار إنه إذا كان يستحيل أن يرى الله تعالى في 
الدنيا فلا تدركه الأبصار» [الانعام: ۳ 1 فلم لا يجوز رؤيته في الآخرة: 
( وجوه يومئذ نّاضرة 69 إلى رها ناظرة 4 [القيامة: ۲۲ء ۲۳]. إذ الوقت الذي 
قال إنه لا تدركه الأبصار فيه غير الوقت الذي أخبرنا أنها تنظر إليه فيه" وكان 
ردهم مبنيا على تعليلين: 
- لكن الصحابة فسروا قوله تعالى لا مرك للأبْمار ٠‏ +الآية تفسيرين: الأول لا يرى في الدتيا وهو 
مروي عن آم المؤمنين عائشة نافية أن يكون الرسول -علية. السلام- رأى.ربه ليلة المعراج. الثاني: تفسير 
ابن عباس الآية الابقة: لا تحيط به الأبصارء فالنفي للإحساطة لا للرؤيةء وهذا عام في الدنيا وفي 
الآخرة» ولم ينقل عن أحد من الصحابة من طريق صحيح ولا ضعيف أنه أراد نفي الرؤية في الآخرة. 
وليس نفي الرؤية [في الاعراف ]٠٤۳ ٠:‏ لن تراني € للتأبيد” أما الحديث: «لن يزى الله أحد فني الدنيا 
: ولا في الآخرة» فموضيع مكذوب باتفاق أئمة الحديث والسنة. كما أن (لن) يست للتأبيد الذي ذكره 
الزمخشري . 


انظر حافظ ر بن أحمد حکمي»› معارج القبولء جا ص۱٣۲ Y~‏ 
)١(‏ الكشاف» جا ص١1‏ لام . 


(؟) انظر د. نصر حامد أو زيدء الاتجاء العقلي في التفسير» ص5 ٠١‏ . 
(۳) انظر الأشعريء كتاب اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع» ص58 . 


م لمع ١‏ التأويل فى التمسير بين المعتزل والسنت س 


الأول: قالوا فيه : إن الآية : لإ لا تدركه الأبصار 4 [الأنعام : ۳ وردت مورد 
التمدح» نفى فيها الله عز وجل أن تدركه الأبصارء وهو نفى تمدح راجع إلى ذاته 
لذا يعد إثباته نقصاً لا يجوز على الله سبحانه. 

الثاني : أن الله تعالى نفى أن تدركه الأبصار على الإطلاق بغير تحديد للوقت»› 
فوجب القطع بأن المراد كل حال في الدنيا وفي الآخرة لأن إثبات صفات النقص 
لا يجوز على الله تعالى في الدارين» فوجب الآ يرى فيهما أو في وقت دون 
وقت» كما لا يجوز القول بأن المقصود بقوله تعالى: 9 لا تأخذه سنة ولا نوم 4 
[البقرة::. 150] أنه نفى فى وقت دون وقت('©2» وقال الزمخشري: «... أي لا 
يأخذه نعاس ولا نوم وهو تأكيد للقيوم لأن من جاز عليه ذلك استحال أن يكون 
قيوما»7) . 

واعتمدوا في قوله تعالى لموسى -عليه السلام- حين طلب رؤية الله تعالى : 
لط أن تراني ولكن انظ ر إلى الْجبَل فإن استَقر مكانه فَسَوْف تراني 4 [الأعراف: ]1١47‏ 
على معنيين: الأول: أن (لن) للتاييدء فقد نفى أن يكون مرثيا البتة» وفى هذا 
دليل على استحالة الرؤية عليه" . أما الزمخشري فجعلها لتأكيد النفي الذي تعطيه 
لاء ف(لا) تنفي المستقبل. 

ولتأكيد نفيه تقول: : لسن أفعل غداء والمعنى : أن فعله ينافي حالي أي منافاة 
الرؤية لحال الباريء» كقوله: (أن اقرا ذبا رتو اجتسما له ليع . «vT‏ 
فقوله: لا تدركه الأبصار» [الانعام: ۴ا نفى'الشرؤية فسا يقل .ولن 
ترانى: تأكيد وبيانء لأن النفى مناف لصفاته»'. الثانى: أن الرؤية مستحيلة 
e AE ON E‏ 
الآية» وعليه تكون الرؤية إِمّا معلّقة باستقرار الجبل بعد تحركه وتدكدكهء U‏ 


ء١ج وكذا أمالي المرتضى.‎ ١14, - انظر القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسةء جاء ص۱1۲‎ ٠ 
. ص۲۲‎ 

(۲) الکشاف» ج١اء‏ ص٤۳۸‏ . 

(۳) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمة. ج١ء‏ ص۱۸۸ . 

. ١٠٤ص وكذا ابن المنيرء الإنصاف؛ هامش الکشاف» ج۲»‎ ٠٠, الكشاف» ج۲٠ ص‎ )٤( 
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سس التأويل هى التضسير بين المعتزلي والسنن 
معلّقة به زمن تحركه. ولا كان من غير الجائز أن تعلق الرؤية باستقرار الخبل لأن 
الجبل قد استقر ولم ير موسى عليه الصلاة والسلام ربهء فإنه يلزم أن يكون علق 
الرؤية بالجبل وقت تحبركه ليبين عز وجل بهذا أن الرؤية مستحيلة عليه مثلما هو 
مستحيل أن يستقر الجبل وقت تمرك( . وقدم المعتزلة دليلا آخر على نفي الرؤية. 
قال الزمخشري في تفسير قوله تعالى: (١‏ فَقالوا أرنا الله جهرة فَأَحَدْتَهِم الصاعقة 
بظلمهم 4 [النساء: ۴۳ ) «بظلمهم: بسبب سؤالهم الرؤية ولو طلبوا أمرا جائزا 
لما سموا ظالمين ولا أخذتهم الصاعقة كما سأل إبراهيم عليه السلام أن يريه إحياء 
الموتى» فلم يسمه ظالما ولا رماه بالصاعقة»". 


ولعل اللحصل من هدا هو أن الحلاف بين المعشزلة؛ وآهل السنة ههنا لا يكمن 
فيمن أحسن تأويل الآيات السابقة أو أخطأء وإنما المسألة الجوهرية بينهما تتعلق 
يحقيقة بحقيقة الرؤية التي يبنيها المعتزلة على تأسيس علمي أصح› فهي عندهم تستدعي 
القابلة والمقابلة تستدعي الجهة. والجهة توجب كونه جوهرا" أو عرضاء وليس 
الله تعالى مقابلا أو حالا في المقابل ولا فى حكمه لان في المقابلة والحلول والجهة 
مناسبة للأجسام والأغراضن+ والله مسبيحانه هزه هن أن يكون كذلك. غير أنه من 
حقنا أن نتساءل حين ندرك أن الرؤية عند الأشاعرة لا تق تقتضي اتصال شعاع بين 


الرائي والمرئيىء هل هذا يرقى إلى نفي حجة المعتزلة القائمة على أن الشيء إذا كان 
مرئيا كان محدوداً؟ 


(۱) انظر القاضي عيد الخبار» شرح الأصول الخمسة» جا ص ١88,‏ وكذا الرمخشري» الكشاف» ج 
ص, غ١١‏ وكذا أحمد أمين» ضحى الإسلامء ج٣‏ ص,لا؟ وكذاد. نضر حامد أيو زيدء الاتجاه 
العقلي في التفسیر» ص۹۸٩‏ - 1۹۹ . 

(۲) الكشافء ج١٠‏ ص, ٥۷۷‏ غير أن ابن المنير رد على الزمخشري قائلا: 'آن ظلمهم مسبب عن اقتراحهم 
لاعن كون المقترح ممتشعا عقلا*. وبهذا يتتصر هو الآخر لاهل السنة الذين يجورون الرؤية : الإتصاف . 
فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال» هامش الكشاف» ج١ء‏ ص۷۷٥‏ . 

انظر التزمذي حفد3© 5 الجسامع الصحيح سنن الترمذي. تحفقيق أجمد محمد شاكر وآخرون» دار إحياء 
التراث العربي» بیروت » ج١۰‏ ص۹۲٦ ٠.‏ 

() الجرهز على أصول المكلمين : المتحيزء والجوهر: بسبیط ومرکب» البسيط لا يقبل السجزز. والمركب 
مؤلف من.جوهرين فردين فأكثر. والعبرص: الموجود في موضوع. وقيل: الجوهر: ما يقبل اتسحيز. 
والعرض: ما لا يقوم بذاته بل بغيره. انظر د. عبد الأمير الأعسم› الفيلسرف الآمديء دة وتحقق» 
دار المناهل » بيروت.ء طني ۱۹۸۷ء ص ۱۱۰.- ۱۱١‏ وكذا زكريا بن محمد زكريا الأنصاري أبو 
يحيى » ( تا ۸۲ھ( ادود الانيقة والتعريفات الدقيقة » ص الا 3 


۱0۰ التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنن سب 


ورد المعتزلة على الأشاعرة وأهل السنة فيما احتجوا به على جواز الرؤية بإجماع 
الصحابة فقالوا: «لا يمكن ادعاء إجماع الصحابة على ذلك»ء فقد روي عن 
عائشة أنها قالت: «لما سمعت قائلا يقول: إن محمدا رأى ربهء فقالت: لقد قف 
شعري مما قلت . ثلاثا. من زعم أن محمدا رأى ربه فقد أعظم الفرية على الله ثم 
تلت قوله تعالى: 9 وما كان لبشر أن يكَلّمه الله إلا وحيا أو من وراء حجاب أو يرسل 
رسولا فيوحي بإذنه مايشاء» [الشورى: ]5١‏ رغم أن بعض الدارسين رووا في 
سياق ما قالته عائشة - رضي الله عنها- أنه قيل للإمام أحمد: «إنهم يقولون: إن 
عائشة قالت: من زعم أن محمدا رأى ره فقد أعظم على الله .الفرية»("), فبأي 
شيء يدفع قولها؟ قال: بقول النبي يڌ : «رايت ربي». قول النبي ميو أكبر من 
قولها»”". وليس في الآية السابقة عند الشريف المرتضى أكثر من ذكر الحجاب» 
وليس فيها أنها حجاب له تعالى أو لمحل كلامه أو لمن يكلمه» وإذا لم يكن في 
الظاهر شيء من ذلك جاز صرف الحجاب إلى غيره عز وجلء مما يجوز أن يكون 
محجوبا»!؟) ثم جوز أنه سبحانه قد يريد بقوله : أو من وراء حجاب 4 الآية : أنه 
الخاطب الكلام دون أن يعرف محله على سبيل التفصيل » فيقال على هذا: هو 
مكلم من وراء حجاب. وأضاف قائلا: «روي عن مجاهد في قوله عز وجل : 
« وما كان لبشر أن يكلمه الله إلا وحيا #. قال : هو داود أو حی فی صدره فزبر 
الزبور أو من وراء حجاب ). وهو موسى ل أو يرسل رسولا#؛ وهو جبريل إلى 
محمد يِب وآله " » ثم بين المزتضى رأي الجبائي في معنى الآية بأنه جار ری 
الإيماء والتنبيه على شىء من غير الإفصاح به» وأنه تعالى يحجب ذلك الكلام عن 


(1) ذكر جولد زيهر الرواية في هذه المسألة بشيء من الاختلاف. قال: «قيل لعائشة :إن كعب الأحبار يقول: 
إن الله قسّم رؤيته ركلامه بين نبيين موسى الذي (كلمه الله) ومحمد الذي (أذن له برؤية الله) قالت: 
معاذ الله لقد قف شعري مما قلت من زعم أن محمدا رأى'ربه فقد أعظم الفرية على الله». مذاهب 
التفسير الإسلامی» ص۱۲۸ . 

(۲) انظر الزمخشري» الكشاف» ج27 ص ٤۷1,‏ الفرية جمع فرى ٠‏ الكذب واختلاقه . 

(۳) انظر محمد صديق حسن خان القنوجي. قطف الثمر في بيان عقيدة آهل الأثرء ص ١١5‏ وهامش 
رقم 1907 . 

() أمالي المرنضى. ج7. صه ٠١‏ 


0س 


س التأويل فى التمسير بين المعتزلي والسنض 
جميع خلقه إلا من يريد أن يكلمه به ككلامه لموسى عليه السلام وحده أولا بينما 
هو الذي كان محجوبا عن الناس.. وجعل هو الحجاب كناية عن الخفاء والبعد 
ونفى الق 

ويفسر الزمخشري الآية بأنه ما صح لأحد من البشر أن يكلّمه الله تعالى إلا 
على ثلاثة أوجه : إما عن طريق الوحي وهو الإلهام والقذف فى القلب. أو المنام 
تعالى الزبور إلى داود في صدره. وإما أن يسمعه كلامه الذي يخلقه في بعض 
الأجرام دون أن ينظر السامع من يكلمه لانه. في ذاته غير مرثي". أما قوله تعالى: 
أو من وراء حجاب) فكما يكلم اللك المحتجب بعض خواصه وهو من وراء 
الحجاب فيسمع صوته ولا یری شخصه؛ وذلك كما كلم موسى ويكلم الملائكة. 
وإما على أن يرسنل إليه رسولا من الملائكة فيوحي الملك إليه كما كلم الأنبياء غير 
نبيا أي كما كلم أمم الأنبياء على ألستتهم ووحيا وأن يرسل : مصدران-واقعان موقع 
الحال لان أن يرسل في معنى إرسالا. ومن وراء حجاب ظرف واقع موقع الحال 
أيضا كقوله تعالى: ( وعلئ جنوبهم 4 [آل عمران: ۱۹۱ :] والتقدير: وما صح أن 
يكلم أحذا إلا موحيا أو مسمعا من وراء حجاب أو مرسلا" . 

وذكر المعتزلة نفي الصحابة للرؤية مشيرين إلى خطب عمر بن الخطاب» 
وجاوبوا عن الأخبار المرويّة عن الرسول: ية التي يتضمن أكثرها الخبر والتشبيه 
نطق : 

أولها: نفوا أن يكون الرسول قالها وإن ثبت قوله لهاء فلا تعدو أن تكون سوى 
حكاية عن قوم. 
(۱) من ل نس ۲۰۹ . 
(۲) الكشافء. ج”7ء ص٥۷٤‏ . 


زفرف م ن۰ ج۳ ص ٤۷0‏ 
)٤(‏ انظر القاضى عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة» ج١1ء‏ ص۱۹۱ - 195 . 


ل ؟6١‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنج د 


ثانيها: الطعن في روايتها كطعنهم فيما روني عن قيس بن أبي حازم عن جرير 
ابن عبد الله البجليء لأن قيس هذا مطعون فيه لأنه كان يرى رأي الخوارج في 
: الإمام علي - رضي الله عنه- بدخول البغض قلبه منذ أن سمع الإمام علي في 
الكوفة يقول: انفروا إلى بقية الأحزاب. ولانه قيل: أصابه مس في آخر عمره. 

ثالثها: إن سلم خبر قيس وصح فإن خبره من الآحاد الذي لا يقتضي العلم. 
وهم لم يكتفوا بهذه الوسائل بل عمدوا إلى معارضة الأحاديث الشريفة بأخرى 
تؤكد وجهة نظرهم في نفي رؤية الله عز وجل مثلما رأينا ذلك فيما ذكر لعائشة أم 
المؤمنين من قبل» وما ذكر لجابر بن عبد الله عن رسول َة أنه قال: «لن يرى الله 
أحد في الدنيا ولا في الآخرة»(2. وزادوا إلى هذه الوسائل سلاح التأويل موظفين 
اللغة في تأويل الأحاديث إذ روي عن أبي ذر أنه قال: قلت للنبي: هل رأيت 
ربك؟ فقال: «نور هو آتی أراه أي أنور هو؟ كيف أراه؟»”"2 قال بعض الدارسين7 : 
يعني لا أراه وبهذا أوّلت (آنی) بمعنى (لا) استناداً إلى قول الله تعالى: ‏ بديع 
السّمَوات والأرض أنى يكون له رد 4 [الانعام: ]٠١١‏ لكن أهل السنة ردّوا الحديث 
على أساس أن (أنى) ظرف لا نفي وبهذا الرد لم تسلم القراءة السابقة التي أوردها 
المعتزلة في إطار التأويل الذي يتفق مع أصولهم . 

وأول المعتزلة الأحاديث التي ظاهرها الرؤية بمعنى العلم لا رؤية العينء فقالوا 
فيما روي عن الرسول بي : «سترون ربكم يوم القيامة كما ترون القمر ليلة البدر»!؟) 
إن المراد ب: (سَتَرَونَ) ستعلمون لأن الرؤية قد تأتي بمعنى العلم في اللغة*©» وقد 


)١(‏ جاء في معارج القبول أن هذا الحديث موضوع مكذوب باتفاق أئمة الحديث والسنة. راجع حافظ ابن 
أحمد حكمي » معارج القبول بشرح سلم الوصول إلى علم الأصول» ج١.:‏ ص٣٠"‏ . 

(') انظر م ن ج۰۱ ص۱۹۳ . 

(۳) انظر د. نصر حامد أبو زيده الاتهاه العقلى في التفسيرء صر ۲۰۲۴ - 50# . 

() صحيح البخاري رقم 278484 وستن السترمذي». نحقيق أحمد شاكر وآخصررن» دار إحياء التراث العربي. 
بيروت (د.ت). ج4ء ص۰1۸۸ والشهرسستاني» الملل والنحلء تحقيق محمد سيد كيلاني؛ ج١‏ 
.ص ,17 وحافظ بن أحمد بن حکمي» معارج القبول. ج۰۱ ص۳۱۲ - ۳۲۹ - ۳۳٠١,‏ وابن تيمية 
على الجواب الصحيح لمن بذل دين المسيحء ج0؛ صص,574. 


۴ سه 


سس التأويل فى التمسير بين المعتزلة والسني : 
نطق بذلك القرآن الكريم وثبت استعماله في الشعر. قال عز وجل: ل ألم تر 
إلى ربك كيف مد الظل 4 [الفسرقان: 6]» وقال: أو لم ير الذين كفروا أن 
السُّمُوات والأرض كاتا رتقا ففحقناهما وجعلنا من الْمَاء كل شيء حي أفلا يؤمنون ) 
[الأنيياء: ]۳١‏ أما فى الشعر: 

0 ی وأسكنهم بمكة قاطنينا 
أي علمت الله تعالى2©9. 


وإذا كانت الرؤية عند تعاديها إلى مفعولين تفيد معنى العلم''2 عند اللغويين 
نحو رأيت فلانا فاضلا وإذا اقتصرت على المفعول الواحد دلت على معنى 
المشاهد"ء فإنه لا يمتنع أن يكون مراد الرسول َيه (سترون ربكم): تعلمون 
ربكم . وبذلك يكون أصح من أن يقصد به الإدراك كما يدرك القمر ليلة البدر لأن 
الإدراك يوجب أن يدرك في جهة مخصوصة . وهنا يتزع القاضي عبد الجبار 
منزع التأويل القائم على أساس عقلي في حمل (ترون) على الإدراك» ولكنه رد 
على الخصوم حين قالوا: الرؤية إذا كانت بمعنى العلم تتعدى إلى مفعولين مثل 
رأيت فلانا فاضلاء ولا يجوز الاقتصاز على أحد مفعوليه إلا إذا كان بمعنى 
الملشاهدةء فقال: لا يمتنع أن يكون الأصل هذا ثم يقتصر على أحد مفعوليه 
للتوسع والمجازء وذلك كدخول همزة التعدية في الفعل الذي يتعدى إلى مفعولين 
فتعديه إلى ثلاثة مفاعيل لكنها قد تدخل على الفعل الذي هذا حاله» ويقتصر على 
مفعولين» وعلى هذا قال الله عز وجل: « وأرنا مناسكنا 4 [البقرة: »]١78‏ 
فدخلت الهمزة على الروّيْةم واقتصر الفعل على مفعولين. و إذا كانت 


د مع الشين أن الرؤية ؟ بمعنى العلم بدليل تعديه إلى ضمير. وعند الرخشري أبصر الشيء 0 
بعمله إذا صار عالما به: أساس البلاغة» تحقيق عبد الزحيم محمودء دار المعرفة بيروت (د.ت) (بصر). 
وفي لسان العرب: البصير بالأشياء العالم بهاء والبصر العلم ابرا أ ا 

)١(‏ لبيث استشهد به القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة. جا ص۱۹۳: لم أعثر على قائله. 

(۲) الرؤية بالعين تتعدى إلى مفعول واحده وبمعنى العلم تتعدى إلى مفعولين: مختار الصحاح (رأي): , 

(۳) انظر شرح الأصول الفمسةء ج١.‏ ص,97١‏ ود. نصر خا أن زيدء الاتهاء العقلي في التفسيرء 
س 

. ۲۰ ٤ص‎ > وكذا د. نصر حامد أبو زيد. الاتجاه العقلي في التفسيرء‎ ۱۹٤, انظر م نه ج ج1 » ص‎ )٤( 


ل 104 التأويل فى التعسير بين المعتزلي والسنت س 


بمعنى العلم مقتصرا على أحد مفعولين فيقولون: أعلم ما في نفسك» ولهذا قال. 
تعالى: 9 تعلم مافي نفسي ولا أعلّم ما في تقفسك4 [المائدة: .]١١١‏ وإذا قال 
الخصوم: إن العلم ههنا بمعنى المعرفة؛ ولذلك جاز الاقتصار على أحد مفعولين. 
اكتفى بهذا الجواب ولم يزد عليه . 
وقد أشار بعض الدارسين" أن هذا الرد يتضمن ثلاث وسائل لغوية: 
الأولى: الرؤية بمعنى العلم على مفعول واحد توسع ومجازء وحجة ذلك أن 
الهمزة إذا دخلت على الفعل المتعدي إلى مفعولين تعديه إلى ثلاثة مفاعيل؛ ولكنها 
قد تدخل عليه ويعدى إلى مفعولين فقط بدليل قوله تعالى السابق: ورن 
مناسكنا ) الآية . 
الثانية : الرؤية كالعلم لذا فإنه قد يعدى الفعل (علم) إلى مفعول واحد» فعلى 
هذا جاز أن يعدّى الفعل (رأى) بمعنى (علم) إلى مفعول واحد. ولا قال الخصوم 
للمعستزلة: إن العلم في قوله تعالى: 9تَعَلَم ما في تَفسي ولا أعْلّم ما ني تفسك) 
الآية. بمعنى المعرفة» ولهذا عدي إلى مفعول واحد ردوا باللجوء إلى وسيلة ثالثة. 
الثالثة : قالوا: إن الرؤية في الحديث الشريف بمعنى المعرفة أي (سترون ربكم) 
بمعنى تعرفون ربكم كما تعرفون القمر ليلة البدر» فلا يجب أن يتعدى إلى 
مفعولين. وقد استغل الزمخشري هذا المعنى فوظف الرؤية بمعنى العلم والمعرفة 
حين فسر قوله تعالى: رب أرني أنظر إِلَيك 4 [الأعراف: ]١47‏ مستشهدا 
بالحديث الشريف. فقال: (انظر إليك): «أعرفك معرفة اضطرار كأني: أنظر إليك 
كما جاء في الحديث: «سترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدر" بمعنى ستعر فونه 
معرفة جليلة هي في الجلاء كإيصاركم القمر إذا امتلأ واستوى»2»9. 
)١(‏ انظر شرح الاصول الخمسة؛ ج۱» ص94١‏ . 
(۲) انظر د. نصر حامد أبو زيدء الاتجاه العقلي قي التفسي ضغ ۲۰ء ۲۰۵ . 
)۳( روي الحديث في جامع الترمذي رقم ؟١511:‏ «عن الأعمش .عن أبسي صالح عن أبي هريرة قال: قال 
رسول الله اة: تضامون في رؤية القمر ليلة البندر؟ وتضامنون في رؤية الشمس؟ قالوا: لا. قال: 
«فإنكم سترون ربكم سترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدرء لا تضامون في رؤيته؟. قال أبو عيسى : 


(4) الكشاف» جك ص٦۱۱‏ . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسني 
نفى التشبيه عن الله تعالى: 


حرص المعتزلة على نفي التشبيه والتجسيم عن الله سبحانه ولم يسلكوا مسلك 
كثير من المسلمين في الإمساك عن الكلام في الآيات التي دل ظاهرها على 
التجسيم أو ا ا أو المكان» وإنما سعوا إلى نفييها عن الله 
تعالى» ونحن نهد هذا في ردود بعضهم التي يدافعون فيها عن أصرلهم. 
ويؤكدون فيها بأن الامة كلها تصدق المعترلة في أصولها التي تعتقدها وتدين بها 
وهي : «أن الله واحد ( ليس کمثله شيء» [الشورى :1 ف لا تدركه الأبصاري 
[الأنعام: 7١٠]ء‏ وأنه لا تحيط به الأقطار ولا يحول ولا يزول ولا يتغير ولا 
ينتقل > وأنه تعالى: الأول والآخر والظاهر والبباطن 4 [الحديد: ۳] وأنه #8 في 
السّمَاء إِلهُ وفي الأرض إِلَه 4 [ الزخرف : 4] وأنه أقرب من الوريد وأنه القائل: « ما 
يكُون من تجو تلانة إلأ هو رابعهم ولا حمْسة إلأ هو سادسهم ولا أذ من ذلك ولا 
أكثْر إلأهو معهم أين ما كانوا 4 [المجادلة: ۷]ء وأنه القديم وما سواه محدث 
Oe‏ > وقد نفى القاضي عبد الجبار هذا الستجسيم والمماثلةء فقال: «ولو 
كان جسما لكان محدثا وقد ثبت قدمه لان الأجسام كلها يستحيل انفكاكها من 
الحوادث التي هي الاجتماع والافتراق والحركة والسكون»ء وما لم ينفك من المحدث 
يجب حدوثه2"(6 ثم قال: «لو كان الله تعالى جسما - ومعلوم أن الأجسام كلها 
متمائلة - لوجب أن يكون الله تعالى محدثا مثل هذه الأجسام. الأجسام قديمة 
مثل الله تعالى لأن المثلين لا.يجوز افتراقهما في قدم ولا حدوث وقد عرف 
خلافه»"» وأشار الاي إلى نفسيهم التشبيه من كل وجه: «مكانا وجهة 
وجسنها وصورة وانتقالا وتحيزا وزوالا وتغيرا وتأثرا» وقال بأنهم «أوجبوا تاريل 
الآيات المتشابهة. وسموا هذا التمط توحيدا» 2ن ؤبنوا فهمهم لحقيقة الجسم على 
معنی أنه الطويل العريض العميق الذي لا يتحقق له ذلك إلا بالتأليف وبالترکیب . 


۵ - الانتصار والرد على.ابن الراوندي اللحدء ص۳۹ - ۳٣‏ . 
زفق شرح الأصول الخمسة› جا ص۰٥۱‏ 5 
(۳) م نء جا ص١ ١6‏ 


(5) الملل والنحلء جاء ص۷٥‏ : 


01ت التأويل فى التفسير بين المعتزلة والسنح س 


وإذا كان الجسم طويلاء عريضاء عميقا فلا يوصف به القديم تعالى. إن القول بأنه 

تعالى جسم معناه أنه محدث» وقد ثبت أنه قديم ولا تخلو الأجسام من الحوادث» 

وما لم يخرج عن خاصية الحوادث يلزم حدوثه. وينتج عن تمائل الأجسام 

استواؤها في استحقاق صفات الذات القدم واالحدوثء وعليه لو كان الله كاي 

جسما لكان ما عداه من الأجسام قديما مثله. 
ويؤكد المعتزلة إقرارهم في نفي المشابهة أو التجسيم عن الله تعالى بتأويل 

الآيات والأحاديث التي يوحي ظاهرها بالتجسيم والتشبيه أو يخالف أصل التوحيد 

الذي أقروه وشرحوه باعتماد طريق التفسير المجازي لا ورد في النصوص من 
صفات التجسيم الإلهية كالمحل والسمع والبصر والغضب والرضا والنزول والصعود 
والجهة والأعضاء ... وما رافقها من التصورات العقدية مثل القضاء والقدر 
والجزاء("2. وكان مقصدهم على وجه يطابق العقل بريئاً هدف إلى الحفاظ على 
كلام الله وإضعاف رأي المشككين الطاعنين فيهء ولم يقصدوا بهذا التوجه في 
التفسير أن يتنصلوا من النقل أو ينزعوا منزع النقد الحر في فهم النص لأن هذا كما 

ذكر جولد زيهر لا يصدق في أقل تقدير على مدرستهم القدىة" . 
ومن الأمثلة التي نعرضها لهم في تأويل الآيات ردا على القائلين بالتشبيه 

والتجسيم من بعض الفرق النتسبة إلى الإسلام التي قسرت (الاستواء) في 

٠‏ قوله عز وجل: «الرحمن على الْعرش استوئ 4 [طه: 5] بأنه القيام والانتصاب 

وهما من صفات الأجسام فيجب على هذا حسب رأيهم أن يكون الله تعالى 

جسما. غيرأن المعتزلة يجيبون على ذلك مئولين الاستواء بمعنى الاستيلاء والغلبة 
:استنادا إلى المشهور من استعمالات لفظ الاستواء في اللغة وبذلك يربطون تأويل 

النص بالبحث اللغوي مستشهدين بقول الشاعر”؟): 

20 القاضي عبد الجبارء شرح الأصول اج ع ص۹٤۱ , - ۱0۰ وصض30985‎ )١( 

(۲) انظر م نء جا ص۹٥۱‏ وما يعدها. جولد زيهرء قذاهت التفسير الإسلامي ص ,۳ ود. محمد 
حسين الذهبيء التفسير والمفسرون» جا» ص ۰ - 51١,‏ وزهدي جار الله المعتزلة ص۸۹ وما 
بعدها. وأحمد آمينء ضحى الإسلام» ج۳“ ا 

(۳) انظر مذاهب التفسير الإسلاميء ص۱۳۳ - ٠١١‏ . 


(4) ذكره الإيجي. المواقف في علم الكلام» ص۳۹۷: (قد استوى عمرو على العراق . . .) وفسّر الاكثرون 
من أصحابه الاستواء على الاستيلاء العائد إلى القدرة. وانظر محمد بن عبد العظيم الزرقاني؛ مناهل = 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت 

فَدْاسْتوى بسر على العسراق من غَيِرٍ سيف أو دم مهراق 

١‏ َالْحَمْد للمهيّمن الخلآق 

وقد فسر الزمخشري ذلك بأنه: *لما كان الاستواء على العرش وهوسريرالملك مما 
يرادف المللك جعلوه ه كناية عن الملك يريدون ملّك وإن لم يقعد على 
السريرالبتة»' . ولا قال المجسمة في قوله تعالى :ل ولتصنع على عيني) [طه : 4[ 

أنه عزوجل أثبت لنفسه العين وذو العين لا يكون إلا جسما. رد القاضي عبد 
الجبار بأن المراد بالعين العلم أي لشقع الصنعة على علمي”© .ينما فسرها 
الزمخشري بأنها المراعاة والمراقبة0'أ» وتعلقوا بقوله عزوجل  :‏ كل شيء هالك إلا 
وجهه 4 [القصص: 88]» فقالوا:أثيت لنفسه الوجه. وذو الوجه لايكون 
إلاجسما. وتريد المعتزلة أن المقصود بالوجه الذات والنفس مستندين إليما اشتهر 
منه في اللغة لأنه يقال: وجه هذا الثواب جيد أي ذاته جيدة . قال الزمخشري 
فى قوله تعالى : ظ إلا وجهه 4 الآية «والوجه يعبر يه عن الذات٤“؛‏ لهذا أورد أن 
هن لماز القول: هذا وجه الثوب ووجه القوم»2» وتعلق المشبه بقوله عز وجل: 
« قَال يا إبليس ما منعك أن تسجد لا خلقت بيدي 4 [ص: ه76]. فقالوا: فيه إثبات 
لليد وهذا يثبت كونه جسما. وجواب المعتزلة عن ذلك أن اليد بمعنى القوة إذ يقال 
منه في اللغة: مالي على هذا الأمر يدء لذا أنكروا أن يكون لله يد لهذا تأولوها 


= الغرفان في علو القرآنء تحقيق مكتب البحوث الدراسات دار الفكرء بيروتء 1957م طا ج۲ 
ص,4 ٠١‏ قال ابن القيم : ليس هذا البيت من شعر العرب وبأنه محرف وإنما هو: "بشر قد استولى على 
العراق" وبشر أخو عبد الملك بن مروان كان أميرا على العراق استوى على سرير الملك بمعنى يوافق لفظ 
الآية : استقر وثبت وتمكّن. انظر مختصر الصواعق-المرسلة على النهمية والمعطلة. دار الكتب العلمية» 
بيروت» ص ۳١١, - ۳۰٣‏ وقيل: الاستواء: العلو والارتفاع على العرش بلا حد ولا كيف ولا تشبيه 
:. انظر محمد بن أبي بكر أيوب الزرعي» إجتماع الجيوش الإسلامية على المعطلة والجهيمية» ط /١‏ 
٤‏ .دار الكتب العلمية بيروت» ص٤۱۹‏ .: 

07١ الكشاف» ج٣“ ص,‎ )١( 

(۲) شرح الاصول الخمسة؛ ج۰۱ ص۷٣٠‏ . 

(۳) الكشاف. ج۲٠‏ ص,071 

(4)الكشاف. جا ص ١54,‏ 

(3) أساس البلاغة» ص4 5 (كتاب الواو). 


ل ۱0۸A‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلن والسني سس 


بالنعمة أو القوة والقدرة'. وردوا على خصومهم أن المراد باليدين في الآية هو 
القوةء وأن اللقصود بلفظ (يداه) في قوله مز وجل: بل يداه مبسوطتان) 
[المائدة: 14] إنما هو النعمة. وذهب ابن جنى (ت757ه) إلى هذا التأويل. قال: 
(وقوله تعالى: مما عملت أیدینا ) [يس: :]7١‏ إن شئت قلت: الأيدي هنا جمع 
اليد التي هي القوة» فكأنه قال: مما عملته قوانا أي القرى التي أعطيناها الأشياء 
لا أن لد ا جسما تحله القوة أو الضعف»'. وقد استشهدوا فى ذلك 
باللغة» فقالوا اليد بمعنى القدرة والنعمةء فمن دلالتها على القرة ما ذكرناء آنفا؛ 
مال على هذا الأمر يد أي قوة» وهذا ملك يده ويمينه أو هذا الشيء في يد فلان» 
وتحت يده أي: تحت قدرته وفى ملكهء ومنه قوله تعالى الذي اتفق في تأويله 
معهم ابن جني ا ويقال في الدلالة على النعمة في اللغة: 
لفلان عندي يد أو لى عند فلان يد بيضاء. وهو من المجاز عند الزمخشري 
الذي قال في تفسيره لللآية : «قلت قد سبق لنا أن ذا اليدين يباشر أكثر أعماله بيديه 
فغلب العمل باليدين على سائر الأعمال التي تباشر بغيرهما حتى قيل في عمل 
القلب هو ما عملت يداك» وحتى قيل لمن لا يد له: يداك أوكّتا وفوك نفخ» 


)١(‏ انظر الأشعسري» مقالات الإسلاميينء ج١.‏ ص748 - ۲۷١,‏ والقاضي عبد الجبارء شرح الاصول 
الخمسة؛ جا» ص ,08 وأمالي المرتضىء. ج١ء‏ ص ,6560 والزمخشريء الكشاف. ج١.‏ ص778. 
ج٣‏ ج١775‏ - ,۳۸۲ 

(۲) الخصائص» ج۳ ص۸٤۲‏ . 

(۳) يؤنس باعتزال ابن جني لقوله في (باب الحكم يقف بين الحكمين) تكرير عبارة: «المنزلة بين المنزلتين» في 
ثبات الهاء فى ديا مرحباء؛ ليس حد الوقف ولا حد الوصل (...) إلى أن قال: فثباتها فى الوصل 
مح ركة «منزلة بين المنزلتين» الخصائص؛ ج75 صر ٥۹ - ۳۵٣۸‏ ولقوله في خطبة الكتاب نفسه: 
الحمد لله العدل القديم على نهج المعتزلة القائلين بالعدل والتوحيد. راجع م نء ج١ء‏ ص45 -48, 
ولقوله : «أفعال القديم سبحانه نحو خلق الله السماء والأرض وما كان مثله (..) ولم يكن منهء بذلك 
خحلق أفعالنا ولو كانت حقيقة لا مجازا لكان خالق الكفر والعدوان وغيرهما من أفعالنا. وهو ينسب 
خلق الأفعال للعبد كالمعترلة. انظر م نء ج7ء ص۹٤٤٠‏ وذكر السيوطي اعتزاله في المزهرء ج7. 
ص , ٠١‏ وكذا د. نصر حامد أبو زيد الاتجاه العقلى فى التفسير» ص١7‏ . 

۲٥۸, والباقلاني» كتاب التمهید» ص‎ ١58, انظر القاضي عبد الجبار» شرح الاصول الخمسة» عا ص‎ )٤( 
٣ج وأمالي المرتضى. ج١. ص550 - ,053 والزمخشريء أساس البلاغة؛ ص,017 والكشاف.‎ 
. ص۳۸۲‎ 


6س 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلي والسدي 

:د َ 1 1 : : )١(‏ اع 
وحتى لم يبق فرق بين قولك: هذا نما عملتبه وهذا مما عملته يداك“ '. أما 
تنصيصه على مجازه فقوله: ومن المجاز: لفلان عندي يد» وأنديك) لله 
ويديك: oO:‏ قال: 


صاصق ر صم 


يديت على ابن حسحاس بن وهب بأسفل ذي الجا" يد الكريم 


وهكذا رد المعتزلة على خصومهم بتأويل ي يتفق مع نفي التشبيه والتجسيم عن 
الله عز وجل إذ هو تعالى: « ليس كمثله شيء 4 [الشورى: ]١١‏ (وأسسوا ردودهم 
على المبدأ اللغوي ليقضوا على المعنى الذي يفيده ظاهر اللفظ بما لا يليق لديهم 
بالله تعالى أو يحتوي تشبيها يخالف أحد أصولهم. وهم يوظفون في ذلك الفكر 
الاعتزالي» ويقررون معنى اللفظ لغويا ليمنعوا المعنى المشتبه فيه» ويقروا ما يخدم 
مبدأهم مستشهدين بأدلة من اللغة والشعر العربى القديم. وهم اعتمدوا المغنى 
المجازي الذي قادهم إليه افتراضهم أن القرآن الكريم يشتمل على كل وسائل الحلية 
الأساس من النظر تفسير العبارات الدالة على التشبيه. قال الزمخشري*) فى 
قوله تعالى: «يخافون ربهم من فرقهم) [النحل: ]5٠‏ (من فوقهم): «إن علقته 
ب(يخافون)» فمعناه: يخافون أن يرسل عليهم عذابا من فوقهم؛ وإن علقته بربهم 
«حالا منه فمعناه يخافون ربهم عاليا لهم قاهرا كقوله: وهو القاهر قوق عباده » 
[الأنعام : c1۸‏ «وإنًا فرقهم اهرون 4 [الأعراف: /ا7١].‏ 
نوزن به حقيقتها يدل عليه قول الزمخشري في تفسير قوله تعالى: وما كنا معذبين 
حتئ نبعث رسولا 4 [الإسراء: ١٠]؛»‏ وما صح مناصحة تدعو إليها الحكمة أن 
)١(‏ انظر أساس البلاغة» ص١٠١‏ . 
(۲) م ن» ص,007 وكذا الإيجي» المواقف في علم الكلام:مكتبة المتنبي. ص ,۲۹۸ .وكذا زهدي جار الله 
المعتزلةء ص٦۴‏ - ٣۷‏ : 
(۳) ذو الجداة موضم في بلاد غطفانء وفي اللسان مادة (يدي)ء ج15ء ص١١٤٠‏ .قال بعض بني أسد: 
: بأسفل: ذي الجذاة.. وانظر مادة (جذا): ج٤۰۱‏ ص۳۳ ا 
)٤(‏ انظر جولد زیهر» مذاهب التفسير الإسلامى ص۱۳۸ - ۱۵۲ - 167 وما بعدها. وكذا د. محمد حسين 
الذهبيء التفسير والمفسرون»› جا“ صس ٣٣۹‏ »= .۳ , 
(6) الكشاف» ج٣‏ ص١١‏ 


١16‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنت س 


نعذب قوما إلا بعد أن (نبعث) إليهم (رسولا) فنلزمهم الحجة. فإن قلت: الحجة 
لازمة لهم قبل بعثة الرسول لأن معهم أدلة العقل التي بها يعرف الله (...) 
قلت: بعثة الرسل من جملة التنبيه على النظر والإيقاظ من رقدة الغفلة لثلا يقولوا 
كنا غافلین» , 

الصفات: 

رأى المعتزلة أن الصفات ليست شيئا غير الذات رغم عدم إجماعهم على هز ا١)‏ 
ويسمون من أثبتها اي وقالوا: إنها قديمة ومعان قائمة به( سيان 
ذاته تعالى» فهم لم ينكروا على ضوء هذا الصفات القديمة إذا فُصد بها عين 
الذات» بيد أنهم ردوا أن تكون الصفات ذوات قديمة قائمة وراء الذات لما فيه من 
معنى تعدد القدماء الذي يعارض أصل التوحيد عندهم , 

لقد اعتقدوا و-حدانية الله أنه قديم وما دونه محدث» وأن القدم أخص وصف 
لذاته الكريمةء» وحاربوا في ضوء ذلك المذاهب والأقوال المخالفة لمعتقدهم بمنظور 
جدلي أقامره. 

على خلفية عقلية أهمها: القول بخبر الله عز وجل وبالأصلح ٠‏ ونفي فصل 
الصفات عن ذات الله تعالى وبالمجاز والتأويل وحرية الإرادة» وذلك في إطار 


)١(‏ الكشاف. ج؟. ص :44١‏ ورغم ذهاب ابن المنير إلى أن العقل عمدة في حصول المعرفة وليس في 
وجوبها فإنه باعتباره سنيا يرى العقل شرطأ في وجوب عموم الاحکام ولا تكليف غنده قبل ورود الشرع 
وبعث الأنبياء . 

(1) انظر الاشعري» ج١اء‏ ص۳٦۲‏ - 754 . 

()"انظر المقدسي مرعى بن يرسف الكرمي (ت۱۰۳۳ه)» أقساويل الثنات في تأويل الاسماء والصفات 
والآيات المحكمات والمشتبهات» ص١٠٠‏ . 

(4) ساعدهم هذا على نقد قول السلف والاشاعرة في الصفات بأنها قديمة زائدة على الذات قائمة بها. فبرغم 
قول أهل السنة بقسدم الصفات. وبأنها قائمة بالذات إلا أنهم أخطاوا القول أنها ليست الذات بل زائدة 
عليها لانه ينهم من قولهم استقلالها عن الذات» وهذا يقوي اعتراض المعتزلة في أن القول بالصفات 
زائدة عن الذات يؤديٍ إلى تعدد القدماء. انظر زهدي جار اللهء المعتزلة » ص ,5" وكذاد. على عبد 
الفتاح المغربيء الفرق الكلامية الإسلاميةء ص۲۱۲ - ۲۱۳- ١ . 1۸١ - ۲۸۵ - ۲۱٤‏ 

(6) خلاضتها أن الله تعالى لا يفعل بعباده إلا صلاحهم فكل فعل من أفعاله عز وجل لا يخلو من الصلاح' 
واعفير وليس هذا فحسب»ء وإنما لا يقدر عز وجل حسبهم أن يمنح عباده أصلح مما أعطاهم. أو قالوا: إن 
الله تعالى يهيء لكل ما في الوجود ما هو أصلح له. انظر الخياطء الانتصار ص54 -,70 وزهدي جار 
الله المعتزلة» صه” - ١١١‏ . 


~۱ التأويل فى التعسير بين المعتزلن والسني‎ awn 


أصولهم الخمسة: التوحيد» والعدل» والوعد والوعيد» والمنزلة بين المنزلتين» 
والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» لهذا ندر ار مارا ندا الوحدانية 
ونفوا صفات المحدثات كلها'عن الله سبحانه. 


وأياً ما كان الأمر فإن نمي فصل الصفات عن ذاته عز وجل كان قد ظهر بعد 
الصحابة من جهه”" بن صفوان (ت۲۸١ه)‏ ثم قال بذلك واصل بن عطاء وعمرو 
ابن عبيد وغيرهم من المعتزلة بعدهما. وفكرة بحث الصفات لم تكن ناضجة 
على عهد واصل بن عطاء (ت١۳١ه)‏ لكنها تنامت واتسعت على يد أبي 
الهذيل العلاف (نوفي تقريبا ۲۲۲ه). وقد أشار الشهرستاني إلى E‏ 
الأولى من القواعد الأساسية للواصلية بأنها لم تكن في بدثها ناقجة ا 
المتأمل في خطبة واصل جع شط كنا ذا ی کے و ا 
يكشف عن وضوح موضوع الصفة عنده وفهمه لها إثباتا لا نفيا“. وقد تحددت 
مسألة الصفات على شكلها النهائى على يد أبى الهذيل العلاف*2 وتطورت إلى 
غاية وصول أبي هاشم الجبائي (ت871ه) لقوّله بالأحوال إذ زعم «أن العالم 


() انظر الشهرستاني» الملل والنحل؛ ج١.‏ ص ,لا0 وزهدي جار الله المعتزلةء ص1۹ . 

(۲) انظر البغدادي. الفرق بين الفرق» ص١١7‏ - ,517 وابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحل» 
ج۰۲ ص٤۲۹‏ - ,790 والشهرستانيء الملل والنحل» ج١.‏ ص17 وما بعدها. 

() انظر الملل والنحل» جاء ص١2‏ . 

)٤(‏ انظر د. سعيد مرادء مدرسة البصرة الاعتزالية؛ ص ۲۷٠,‏ والملحق رقم ١‏ من المرجع نفسه. 

(0) أبو الهذيل العلاف البصري المتكلم المعتزلى من الطبقة النادسةء اسمه محمد بن الهذيل» أنكر الصفات 
القدسة» أخذ الاعتزال عن عثمان بن خالد الطويل صاحب واصل بن عطاء. وقد طال عمره ونيف على 
التسعين. وقد لقب بالعلاف لان داره بالبصرة كانت فى العلافين له كتب كثيرة فى الرد على المخالفين 
في دقيق الكلام. واخمتلف في وفائهء فقيل: سنة 175هء وقيل: في سنة 03 وقيل: في سنة 
۷ . اللغداديء الفرق بين الفرق» ص۱۲۱ - 757 . انظر أمالي المرتضى»؛ ج٠١‏ 
ص ١/8‏ والشهرستاني. الملل والنحلء جاء ص٤1ء‏ طر٤‏ وكذا الإيجي (ت5هلاه) كتاب المواقف. 
تحقيق د. عبد الرحمان عميرة» دار الجيل» بيروت 1۹۹۷ء طا ج”7. ص 7370 . وابن المرتضى» المنية 
والأمل في شرح كتاب الملل والنحل» ص50 . 

(5) ابو هاشم عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب الجبائي : قدمه ابر ن المرتضى على جميع رجدال الطيقة 
التاسعة من طبقات المعتزلة لتقدمه عنهم في العلم وهو متأخر عنهم في.السن.. البخداديء الفرق مين 
الفزق ص 184 وما بعدها. والشهرستاني» الملل والتحل.:ج1».ص:: ۹.وما: بعدها. وابن قايماز الذهبي 
(ت۸٤۷ه)ء‏ سير أعلام النبلاء؛ ج١٠٠‏ ص ,77 والمنية والأمل في شرح كتاب الملل والنحل. ص08 - 
٥‏ . الإيجى» الموافق» ص۷1 وزهدي جار الله المعترلة» ص151- 1335-1515 - ٠١۴‏ . 

(۷) البغدادي» الفرق بين الفرق» ص٦١٠‏ 


١52 مل‎ 


التأويل فى التضسير بين المعتزلت والسنت - 
له في كل معلوم حال لا يقال فيها أنها حاله مع المعلوم الآخرة”" , 
وحين نبحث في طرق العلم بالصفات نجدهم قد وجهرا إليهاء وذلك بأن نتأمل 
المحدثات وغيرها من الأجسام وما يلحقها من تغيير في الكيف والكم فنعلم 
حدوثهاء ومن معرفتها لحدوثها يحصل لنا العلم بأن لكل حادث محدثا وهو أول 
علم يحصل بالله تعالى. ومن فكرة حدوث العالم ينظر في أن الحدث لا يجوز 
أن يكون هو ولا مثله فيحصل للناظر العلم بآن له محَدئًا يخالفنا وهو الله عز 
وجل» وهو أول علم يخصل بالنظر والاستدلال عند أبي علي الجبائي . ويحصل 
بالنظر في صحة الفعل العلم بأن الله تعالى قادر» وإن عرف صحة الفعل من الله 
على وجه الأحكام حصل له العلم بكونه عالماء وإن عرف الله تعالى بالقدرة 
والعلم حصل له العلم بأنه عز وجل حي» ومن كونه حيا لا آفة به يحصل له 
العلم بأنه سميع بصير مدرك للمدركات. ومن النظر في كونه تعالى عالما قادرا 
يحصل له العلم بأنه موجود. وينظر في أن الحوادث تنتهني إليه وهو لا يتتهي إلى 
حد فيحصل له العلم بان الله عز وجل قديه(2 ويعرف من النظر في كونه قديما أنه 
عز وجل ليس بجسم ولا عرض ولا يجوز عليه ما يجوز على الأجسام والأعراض 
من المجاورة والحلول والصعود والهبوط والارتفاع والانحدار والانتقال من مكان 
إلى آخرء ولا يجوز عليه الزيادة ولا النقصان. وينتج عن هذه المعرفة العلم بأنه 
سبحانه غني لا تجوز عليه الحاجة'. 
وقدموا للحصول على كمال التوحيد دليلا آخر هو دليل التمانع"ء وهو إقامة 
الدليل على توحيد الله تعالى لأن العلماء فرضوا في هذه المسألة على من يقول إن 
للعالم إلهين بأن قالوا: لو كان للعالم إلهان لكان أحدهما إذا أراد حياةً جسم وأراد 
)١(‏ . القديم «قد يطلق على ما لا علة لوجوده كالله تعالى على ما لا أول لوجوده. وإن كان مفتقرا إلى علة 
كالعالم على أصل الحكم» عبد الأمير الأعسمء الفيلسوف الآمدي - دراسة وتحقيق؛ ص۱۲۵۹ - ٠١١‏ . 
(۳) انظر القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة» جا ص71 - ,71 وكذا الإيجي» المواقف في علم' 
الكلامء مكتبة المتنبي» القاهرة» ص۲۸ وما بعدها. وكذاد. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر 
المعتزلة؛ ص1۸۷ وهامش. رقم ٠١١‏ من المرجع نفشه. 
(۳) لغة: تقول: عرض لي كذا إذا استقبلك ما يمنعك مما قصدته. ومنه سمي السحاب عارضا لانه بنع شعاع 
الشمس وحرارتها من الاتصال. وفي الاصطلاح: اقتضاء كل من دليلين عدم مقتضى الآخر. انظر 
محمد بن محمد بن حسين بن علي بن سليمان. كتاب التقرير والتحبيرء ج۳» ص٣‏ . 


~n ۳ 


سل التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسني 

الآخر إماتتهء فإن تم مراد أحدهما دون الآخر فهو الإله حقا لنفوذ إرادته ومشيئته 

والآخر ليش بإله- لقصور مشيئته ‏ وعجزه. ويستحيل الجمع بين مرادهما معا لامتناع 
الجمع بين الضدين فلا يكون الجسم حيا ميّتا في آن واحدء لذا لابد أن ينفذ مراد 
أحدهما دون الآخرء فالذي تم مراده وغلبت مشيتته هو الإله الحق. وبهذا يتم 
النظر في أنه لو كان مع الله عز وجل ثان لتمانعا وهذا يؤدي إلى الضعف الذي لا 
يجوز إلا على الأجسام» فيحصل من هذا العلم بأن الله تعالى واحد لا شريك له 
في القدم والإلهية» وبهذا يحصل للناظر العلم بكمال التوحيد. ومن النظر في أن 
الاي ا يمع ا ون ل العلم ام ول نكم 
لا يفعل القبيح ولا يخل بالواجب ولا يأمر بالشر ولا ينهى عن الحسن وبأن أفعاله 
كلها حسنة(١2.‏ وأضافوا في الطرق التي 0 لحصول العلم بالصفات أنه إذا 

مال اليك بالعفات وب أن تمرك غا به يستحق الله تعالى منها ثم يعلم كيفية 
استحقاقه لها ويعلم ما يجب له وما يستحيل عليه فى كل وقت» وما يستحقه 
في وقت دون وقت ثم يعلم أن من کان هذا حالَّه لابد أن يكون واحدا لا شريك 
له فيما يستحقه من الصفات نفيا وإثباتا على حد استحقاقه. أما ما يستحقه الله عز 
وجل من الصفات «فهو الصفة التى بها يخالف مخالفة ويوافق موافقة لو كان له 
موافق تعالن عن ذلك» وكونه قادرآ» عالماًء حا سميعا. بصيركآء مدركاً 
للمدرکات» موجوداء .مريداء كارهاً. هذا عند أبى هاشم. وأما أبوبذعلي فإنه لا 

يثبت تلك الصفة الذاتية»9 . 

)١(‏ انظر القاضي عبد الجسبار» شرح الأصول الخمسة» ج١۰‏ ص۲۲ - ,77 وكذا إمام الحرمينء كتاب 
الإرشاد إلى القواطع الادلة في أصول الاعتقادء ص , ۳۰ وانظر شيث بن إبراهيم بن حيدرة أبو الحسن 
(ت8ة هه ).ء حز الغلاصم في إفحام المخاصم عند جريان النظر في أحكام القدرء تحقيق عبد الله عمر 
البارردي» مؤسسة الكتب الثقافية» بيروت» طا 14-65١اهء‏ ص,٠۳‏ وابن تيمية (ت۷۲۸ه)ء منهاج 
السنة النبوية: نحقيق د. محمد رشاد سالمء ٠‏ مؤسسة أقرطبة» عل طاء ١‏ ات ا چ ۳٠‏ وكذا د. 
سعيد مراد مدرسة البصرة الاعتزالية» ص۲۷۸ وما بعدها. . .0 3 

(1) ما يجب له في كل حال الصفة الذاتية والصفات الأربع : قادرء عالم» حي موجود. اما ما يفيل 
عليه في كل وقت فهو ما يضاد هذه الصفات كالجهل والعجزء وکونه: معدوما. . :وأما ما ييتجق في وقت ِ 
دون وقت فكونه مدركا وذا مشروط بوجود المدرك وكونه مريدا وكارها. وهذا يتند إلى الإرادة والكراهة 


الدادثتين الموجودين لأ في محل : شرح الأصول الخمسةء جا ص ةلا : 


س ۱14 التأويل فى التعسير بين المعتزلن والسنان س 
لقد عدوا صفة العلم من الصفات التي يمكن للغير أن يشارك فيها الله تعالى. 

ولكنها ليست مشاركة تقتضي الممائلة بين علمنا وعلم الله تعالى» وإنما هي 

مشاركة لفظية شكلية لا تتجاوز التسمية مع اختلاف صحة النسبة» وبهذا يفارق 

الله عز وجل الإنسان في كيفية استبحقاقه صفة العلم» ويخالفه أيضا في طبيعة 

العلم الذي يقدر عليه. وقد أجمل بعضهم معالم هذه المفارقة في أمور: 

- ليست صفة العلم في الله تعالى مغايرة له أو زائدة على ذاته. بيد أنها حادثة في 
الإنسان ومتولدة عن قدرته على النظروالاستدلال. 

< ليسن علم الله تعالى محدثا فهو عز وجل لم يحصل عالا بعد أن لم يكن لكن 
علم الإنسان حدث عن فعل آخر حادث هو النظر. 

ا ا ا O‏ 

- أفعال الله تعالى على جهة الاخستراع. أما الإنسان فيفعل العلم على جهة 
الإحداث توليدا عن فعل محدث. 

- علم الله سبحانه ليس انفعاليا في حين يتعلق علم الإنسان بالمعلوم ويتبعه. 

- يعلم الله تعالى بالعلم الواحد جميع المعلومات. 

- لا يتغير علمه سبحانه بتغير المعلومات. 

- ليس علمه مستفادا من الحواس ولا من الفكر» وهو علم ضروري الشبوت غير 
زائل لقوله سبحانه: لا تأخذه سنة ولا نوم 4 [البقر: ١٠۲]ء‏ وقوله: وما 
كان ربك سيا 4 [مريم: 14] بينما علّم الإنسان جائز الزوال. 

- لا يشغله عز وجل علم عن علم. 

- معلومات الله سبحانه غير متناهية'. , 


)١(‏ انظر د. سميح دغيم» فلسفة القدر فيي فكر المعتزلةء ص1۱۸۷ ,۱۸۸ وزهدي جار الله؛ المعتزلة» 
ص ١8١, - ١8١‏ وكذاد. سعيد مرادء مدرسة البصرة الاعتزالية. ص۲۸۷ - ,588 وكذاد. محمد 
شحرورء الكتاب والقرآن - قراءة معاصرةء ط7» الأهالي للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق. 2١14٠0‏ 
6 وما بعدها. 


سس التأويل فى التطسير بين العتزلت والستي 0ه 


إن الله تعالى عند أبي هاشم الجبائي عالم لذاته أي ذو حالة هي صفة معلومة 
وراء كونه ذاتا موجودا إذ تعلم الصفة على الذات لا بانفرادها'ء فأثبت بهذا 
أحوالا هى صفات غير موجودة ولا معدومة ولا معلومة ولا مجنهولة لا تعرف 
على حيالها كذلك بل مع الذات9©. 

ويعد أبو هاشم أول من قال بفكرة الحال7" التي نفاها أبوه أبو علي الجبائي إذ 
المراد في القول عنده: الله عالم لذاته قادر حي لذاته هو أنه لا يقتضسي كونه عالما 
صفة هي علم أو حال توجب كونه عا مء واشترط أبو قائ ومن ن تر 
المعتزلة الحسياة. فإيجاب الأحوال المعللة ليس إلا للصفات التي من شرطها الحياة 
مثل القدرة والعلم ونحوه. أما ما لا تشترط فيه الحياة من الصفات فلاء وذلك 
كالسواد والبياض ونحوه. ويعود الاختلاف في اشتراط الحياة وعدمه بالنظر إلى 
الحقيقة والثبوت فمن وقف تعلق العلم لها على الذوات نَظَر إلى جهة الثبوت» 
والآخر إلى جهة الحقيقة إذ هي غير إضافية» وكلا الفريقين بهذا مصيب. ولكن 
إذا كان توارد النفي والإثبات على جهة واحدة من الجهتين المذكورتين فإن اغبت 
لهذا الاشتراط يكون مصيا بالنظر إلى اللوتميغا E‏ الحقيقة والطرف 
الآخر بعکسه(. 


(1) لم ينع بعض أهل السنة من تعلق العلم بها على انفرادهاء انظر الآمديء غاية الرام في علم الكلام» 
ص۳۰ .. 

(۲) انظر البغدادي» الفرق بين القرق» ص١1۹‏ . 

(۳) هو الواسطة بين الموجود والمعدري وهي عبارة عن صفة إثياتية لموجود غير متصفة بالوجود ولا بالعدم وإن 
ما تخيل كونه صفة زائدة على المرسوم ليس أمرأ سلبياً ومعنى عدصياء وهو سلب الوجود والعدم. انظر 
الإمام أبو المعالي كتاب الإرشادء ص ,ا" والآمدي علي بن أبي علي بن محمد بن سالم (ت۳۱٦ه)»‏ 
غاية المراد في علم الكلام» ص,18 وكذا د. علي سامي النشارء مناهج البحث عند مفكري الإسلام» 
ص0 ١55, - ١4‏ وقد ذهب الناظرون في هذا المبحث إلى أن المعلوم إن لم يكن له لبوت أصلا في 

الخارخ فهو معدومء وإن كان له ثبوت في الخارج فهر إما باستقلاله كالأسود والبواد وهو الموجودء. وإما 
باعتبار التبعية لغيره وهو الحال كالقادرية والعالمية؛ وعلى: هذا فهو مبارة عن صفة لبلموجود لا تكون 
موجودة رلا معدومة. وقولهم: .لا موجودة احتراز عن الصفات الوجودية.ومعدومة احتراز عن الصفات 

٠.‏ السلبية. والحسال أقسام:: ما.يعلل وما لا.يعلل: ما علل أحكام: لعا قائمة بذرات مثل كون العالم عالما 
والقادر قادرا. وما لا يعلل فهو صفات ليست أحكاما للمعاني كالوجود واللونية وكتحيز الجوهر . 

(4) انظر الشهرستاني. الملل والنحل. جا» ص۹۲ 

. ”١ انظر الآمديء غاية المرام في علم الكلام؛ ص‎ )١( 


مس ككل التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنة د 


وقسم المعتزلة صفات الله تعالى إلى ذاتية وفعلية. قال عنهم الأشعري في 
الذاتية: «وزعموا أن ما يوصف به الباري لنفسه كالقول قادر حى» وما أشبه ذلك 
له بجر أن يوعلف بد ولا افو على :ته لاله ا رس ما هال ل يكت 
أن يوصف بأنه جاهل»' . وقد عرفها الجرجانى قائلا: «الصفة الذاتية ما يوصف 
الله به ولا يوصف يعافا عل ممق اقروت تحر كرد س : وهي الصفات 
التي لا تنفك عن الذات» ولا تتصور الذات بدونهاء ولا تقبل الخحلاف» ويمتنع 
وصف الله عز وجل بضدها وهي: العلم والقدرة والحياة. ولم يكن بينهم إجماع 
في هذا لاني اوا إلى اربع فبرق في هل ال لله علم وقدرة؟ تكتفي 
بالإحالة إليها؟؟ . 

وعلى الرغم من اتفاق المعتزلة على أن الله تعالى لا يسمع ولا يرى بسمع 
وبصر قدیین أو محدثين ولا يسمع بأذن ولا يرى بعين لأن هذا يوقع في التجسيم 
والتشبيه» فإن شيوخهم البصريين والبغداديين اختلفوا في الصفتين المذكورتين» 
فعند شيوخ البصرة أن الله تعالى سميع بصير مدرك للمدركات» وأن كونه مدركا 
صفة زائدة على كونه حيا. أما مشايخ بغداد فعندهم أن الله سبحانه مدرك 
للمدركات على معنى أنه عالم بهاء ولیس له بكونه مدركا صفة زائدة على كونه 
حياء وعلى هذا فللمدرك بكونه مدركا صفة. «وبأن هذه الصفة إنما يستحقها 
الواحد منا لكونه حيا بشرط صحة الحاسة وارتفاع الموانع». 

وذكر البغدادي في هذا المعنى أن البصريين أقروا رؤية ة الله تعالى لخلقه من 
الأجسام والألوان 4 واتكروا أن يرى تفت أو أن يراه ميرم وأخبر أن النظاء0) 


. ۲۱۰ مقالات الإسلاميين» ا ص ۳٣٦۲ء ج۰۲ ص‎ )١( 
وكذاء محمد عبد الرؤوف المناوي (ت757١١ه).؛ التوقيف على مهمات‎ . ١55 التعريفات. ص‎ )۲( 
التعاريف» تحقين د. محمد رضوان الدايةء دار الفكر المعاصرء دار الفكر» بيروت. دمشق» طا‎ 
١ . 49۸, هه ص‎ ٠ 
. 750-5354 انظرء الأشعريء مقالات الإسلاميين؛ جا ص‎ )۳( 
وقد بين في هذا السياق المراد بالسمع‎ :١۷ القاضي عبد الجبارء لسرن انمه جا ص‎ )4( 
والبضر والفرق يينهما فالسميع البصير الختض بحال لكونه. عليها يصح أن يسمغ المسموع ويبصر المبضر‎ ١ 
إذا وجدا. والسامع المبصر هو أن يسمع المسموع ويبصر المبصر في الحال وكذلك المدرك.‎ 
أبو إسحاق إبراهيم بن سيار المعروف بالنظام. أخذ الاعتزال عن خاله أبي الهذيل العلاف. وهو شيخ‎ )5( 
= الجاحظ . ومعدود من أذكياء المعتزلة. قال البغدادي: المعتزلة يوهمون أنه كان نظاما للكلام المنثور‎ 


دس التأويل فى التضير بين المعتزلة والسنت ۷ سس 


والكعبي" وأتباعهما من البغداديين ذهبوا إلى أن الله تعالى لا يلمع ولا يبصر 
شيئا على الحقيقة لذا تأولوا وصفه بالسمع والبصر على معتى العلم علمه بنفسه 
وبغيره من المسموعات والمرئيات”؟" . 

ونفهم من هذا الطرح أن المعحتزلة لا يرون”وجودا حقيقيا خسارجا عن الذات» 
فهي عندهم عين الذات. بيد أنهم اختلفوا فيها فرق" . 

أما صفات الأفعال فهى ما يجوزأن يوصف الله تعالى بضدها كالرضا والرحمة 
والإرادة والسخط والغضب والكراهية ونحوها؛؟'» ولم يكن لهم إجماع في هذا 
المحل أيضا!* . 

وقد اقتضى نفي المعتزلة فصل الصفات عن الذات أن قالوا: محال أن تنفرد 
صفة 'الكلام» بوجود مستقل عن ذات الله تعالى» فاعتقدوا في هذا المعنى أن 
القرآن الكريم كاده الله خلقه بعد أن لم يكن حتى لا يشاركه شي: في القدم. 
وهم قالوا في حد الكلام: «أنه الحروف المنظومة والاصوات المقطعة» ثم 


= والشعر والمورونء وفيما كان ينظم الخسرز في سوق البصرةء ولأجل ذلك قيل له النظام. توفي ما بين 
۱ه - ۲۲۳ه.. وهو من معتزلة الطبقة السادسة. قيل له: ما عيب الزجاح؟ فقال على البديهة: يسرع 
إليه: الكسر ولا يقبل الجبر». له فرقة النظامية؛ ومن مذهبهم أن العبد قادر على أشياء لا يقدر الله تعالى 
على خلقهاء وبأن الإجماع وخبر الراحد والقياس ليس بحجة عندهم؛ ولا يذكرون الصحابة ولا الإمام 
علي بسوه: انظر البغدادي الفرق بين الفرق» تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميدء ص ١7١,‏ 
وكذاء ط1ء دار الآفاق الجديدة بيروت» /191م. ص 1١7‏ . وكذا أمالي المرتضي» ج١.‏ ص۱۸۷ . 
وكذاء أحمد بن يحيى بن المرتضى المنية والامل في شرح كتاب الملل رالنحل» ص 59-58 . 
(۱) أبو القاسم عبد الله البلخي الكعبي (ت9١7ه)»‏ تلميذ الخياط: وهر من معتزلة بغداد. انظر البغدادي» 
الفرق بين الفرق» تحقيق محمد محبى الدين عبد الحميده ص ١18١‏ . وكذاء الشهرستانى» الملل 
“ والنحل» ج١ء‏ ص 4١-84‏ . والإيجي» كتاب المواقف في علم الكلام» تحقيق د. عبد الرحمن 
عمیرة دار الجيل» بيروت» ط۱ء ۱۹۹۷م» ج٣‏ ص ,10۷ وزهدي جار الله المعتزلة ص ١١١‏ . 
(۲) الفرق بين الفرق ص 18١,‏ والشهرستاني, الملل والنحل» ج١.‏ ص ٠‏ . وزهدي جار الله المعتزلة؛ ص ۸١‏ 
(۳) انظر الأشعري» مقالات الإسلاميينء ج۰۱ ص 564ل - ۲۹۵ . 
(4) انظر م ن ج۱« ص 777-ج5. ص ۰۴۲۱۱ والجرجاني؛ .التعريفات. صن 242 2 وكذا محمد عبد 
الرزوف المناوي (ت١7١٠١ه)ء‏ التوقيف على مهمات التغاريف»؛ ص ٤۵۸‏ 
(5) راجمء م نء ج١اء‏ ص 559 - 7514 . | 
CV‏ عبد الجبار؛ شرح الأصول الخمسة»ء. ج27 ض 1935 . ٠.‏ وانظر إمام الحرمين ٠»‏ كناب الإرشاد» صن 
. وكذل الشهرستاني» الملل والنحل» تحقيق أميرعلي مهنا وعلي حسن فاغورءج١.‏ ص 87 . 
0 الإيجي. المراقف في علم الكلام» مكتبة المنبي - القاهرة. ص ۲۹۳ . وكذا أبو عبد الله 
السنوسي» شرح آم البراهين في علم الكلام» ص ٣۷,‏ 


ل التأويل فى التضئير بين المعتزلج والسنة س 


حوا: وليست الأصوات المقطعة أمرا زائدا على الحروف المنظومة وای 
القول «الحروف» يقتضي أن لا يكون الحرفان كلاماء لأنه من الكلام أن نقول: قل 
وخر رك وذكروا أن الأولى في حد الكلام القول: «هو ما انتظم من حرفين 
فصاعدا أو ماله نظام من الحروف مخصوص»''. وبينوا أن القول: ق. ع: 
كلام؛ لأنهما يشكلان مع هاء السكت حرفين: قهء عه. وقد نص العرب في 
لغتهم على لزوم البدء بالمتحرك ولزوم الوقف على الساكن عند النطق. 
ولابد من أن نقول إن علماء الكلام لم يختلفوا : في أن الله تعالى متكلم وله 
كلام» وأن القرآن وسائر الكتب المزلة كلامه بل الخلاف بينهم في طبيعة الكلام 
الإلهي هل هو قديم أو محدث؟ وهل البقرآن مخلوق أو لا؟ وأبرز مواقف 
المختلفين في هذا الموضوع موقفا الأشاعرة والمعتزلة . 
قال الأشاعرة: كلام الله معنى قائم بذاته أو بنفسه. ولا رأوا القول بأن المتلو 
في المحاريب والمكتوب في المصاحف هر حكاية لكلام الله عز وجل يقتضي أن 
يكون كلامه أيضا محدثا وأصواتا وحروفا باعتبار أن الحكاية من جنس المحكى» 
لهذا قالوا: كلام الله تدل عليه العبارات» وما يصطلح عليه من الإرشادات. قال 
الباقلاني (ت7. 4ه) في قوله عز وجل: إن جعلنَاه قرآنا عربيا ‏ [الزخرف: #] 
معناه: (إنا جعلنا العبارة عنه بلسان العرب» وأفهمنا أحكامهء والمراد به باللسان 
العربي»”" 22 ثم نفي في موضع آخر أن يكون الكلام حروفا وأصواتاء وإنما هو 
معنى قائم بالنفس يعبر عنه بهذه الأصوات المسموعة تارة وبغيرها آخری" محتجا 
لهذا الرأي بقوله تعالى: ف يرون في أتقسهم ولا يعذبنا الله بما تقول 6 [المجادلة: 
۸ قوله تعالى: 9 سواء منكم من أَسرٌ القول ومن جهر به 4 [الرعد: ]٠١‏ »وبقول 
العرب: في نفسي كلام أريد أن أبديه لك. ويقول الأخطل: (طويل) 


(١)منء‏ ج۲ ص ۱۹٩‏ . 

(۲) كتاب التمهيدء الباب العشرون المسألة ١؟1‏ . 

(۳) انظزء م ذء مسألة ,457 والقاضي عبد الجبارة "شرخ”الأصول الخامسة؛ ج۲٠‏ ص 73٠١‏ . ود. نصر 
حامد أبو زيدء الاتجاه العقلي في التفسير. ص ۷۹ وما بعدها. 

() انظر إمام الحرمين» كتاب الإرشادء ص ,48 وفي الديوان « لفي الفؤاد وإنما» دار المشرق. ط1هء لبنان» 
ص ٥۰۸‏ 
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سس التأويل فى التفسير بين المعتزلي والسني 
إن اكلام م ا اد َإِنّمَا. جعل ل الفؤاد دليلاً. 
ذل فإن حل الكلام عند الأشاعرة القول القائم بالنفس الذي تدل عليه 

العبارات وما يضطلح. عليه من الإشارات» وقد نبه بعض العلماء بأن المراد بذكر 

الكلام التفسى في الشاهد إنما هو النقض على المعتزلة الذين حصروا الكلام فى 
الحروف والأصوات» فقالوا لهم: ينتتقض حصركم بكلامنا النفسي الذي هو كلام 
حقيقة وليس بحرف ولا صوت› فلما صح هذا فكلام الله سبحانه كذلك كلام 

وليس بحرف ولا صوت» فلم يقع الاشتراك بينهما إلا في هذه الصفة السلبية. 

- وهى أن كلام الله ليس بحرف ولا صوت كما أن كلامنا النفسي ليس كذلك» 
والحقيقتان مختلفتان كل الاختلاف» فلا ينبغي أن يفهم منه تشبيه كلام الله بكلامنا 
النفسى فى الكنه لما فى كلامنا النفسى من الأعراض الحادثة التى يوجد فيها التقديم 
والتأخير ووقوع بعضها بعد عدم البعض الذي يتقدمه مثلا(2. لقد ذهبوا إلى أن 

اللفظ مخلوق والمعنى قديم" . رأوا كلام الله صفة قائمة بالذات الأرلية“. 
ولا غرو في أن هذا الخلاف في الكلام الإلهي يعكس التباين حول موضوع قدم 

الصفات وحدوثها بينهم وبين المعتزلة الذين ذهبوا إلى أن القسرآن كلام الله تعالى 

ووحه» وهو مخلوق ومحدث أنزله الله على ثبيه ليكون علما» وليكون دالا على 

نبوته؛ وعلى الأحكام لنرجع إليها في الحلال رو في الحراء(. 

)١(‏ السلوب: ما يدل على الذات مع سلب مثل القدوس والسلام والغنى ونظائره» فالقدوس هو الملوب عنه 
كل ما خطر في البال ويدل في الوهم. والسلام ومسلوب عنه العيوب» والغني مسلوب عنه الحاجة. 

. والاحد المسلوب عنه النظير والقسمة: أبو حامد الغزالي (ت٥‏ ١٠)ء‏ المقصد الاسنى في شرح معاني 

أسماء الله الحستىء ج۱ء» ص۷١۱‏ . 

(۲) انظر أبو عبد الله السنوسي»ء شرح أم البراهين في.علم الكلام ص ۳۷ . 

(۳) انظر الريجي» المواقف في علم الكلام مكتبة المتنبي , ص٤۲۹‏ : وانظر د. : عمار طالبي» أراء أبي بكر بن 
العربي الكلاميةء» ص ,521 وكذا د. علي عبد 2 المخربي الفرق الكلامية. الإسلامية» عن 711 

(۴) -:انظر الباقلانن. كتاب التمهيد. مألة ٤ ٠‏ وما بعدهاء والقاضي عبد .الجبار.. شبرج. بالأصبرك.. 
الخمسةء ج27 ص۱۹۹ 3 والشهرستاني» الملل والنمل» جا ص٤ .IA~=1.‏ والبغدادي الفرق بين 
الفرق ص۷٣٣‏ . .وأبو. عبد الله السنوسي٠‏ شرح أم البراهين .في علم الكلام ٠‏ ص , 537 ود. سعيد مراد, 
مدرسة البصرة الاعتزالية» ص ,86 ٠‏ ومحمل أيو زهرةء تاريخ الجدل. دار الفكر العربي إبداعء 


وام ص۷٣۲‏ 5 
(6) القاضي عبد الجبار» شرح الاصول الخمسةء ج۲›» ص90١‏ - ١95‏ . 


1۷۰ التأويل فى التعمسير بين المعتزل والسنت س 


واختلفوا في كلام الله هل هو جسم أو لا؟ وفي خلقه على ستة فرق: 
الأولى قالت: كلام الله جسم ومخلوق و بأنه لاشيء إلا جسم. الثانية رأت 
كلام الخلق عرضاء وهو حركة لأنه لا عرض عندهم إلا المحركةء وبأن كلام 
الله عز وجل جسمء وذلك الجسم صوت منقطع مؤلف مسموع وهو فعل الله 
وخلقه. ذهب إلى هذا أبو الهذيل العلاف وأتباعه. غير أن النظام منع أن 
يكون كلام الله في أماكن كثيرة أو في مكانين في الوقت نفسهء وإنما هو في 
المكان الذي خلق فيه. والثالثة رأت القرآن الكزيم سارو لله» عرضاء ويأنه 
يوجد في أماكن كثيرة في الوقت الواحد إذا تلي يوجد مع التلاوة» وإن كتبه 
كاتب وجد مع كتابته وكذا إن حفظهء فهو يوجد في الأماكن بالتلاوة والحفظ 
والكتابة» ولا يصح عليه الانتقال والزوال. والرابعة قالت: كلام الله عرض» 
مخلوق ومنعوا وجوده في مكانين في الوقت الواحد ورأت استحالة أن ينتقل 
كلام .الله تعالى من المكان الذي خلقه الله تعالى فيه أو يزول منه ويوجد في 
غيره. الخامسة زعمت أن القرآن عرض ولا كان عرضا فإنه من المحال أن يكون 
الع تحال قعل وى كته العو أن لحرن لعزا ين ايعاد لله بويجادة؟ وذهبوا 
إلى أن القرآن فعل للمكان الذي يسمع منه وحيثما سمع فهو فعل للمحل 


)١(‏ اختلف الناس في كلام الله على تسعة أقوال: الأول: أن كلام الله ما يفيض على النفوس من معان إما 
من العقل العال أو من غيره. وهو قول الصابشة والفلاسفة. الثاني: أنه مخلوقء خلقه الله تعالى 
منفصلا عنه. وهو قول المعتزلة. الثالث: أنه مسعنى قائم بالدات الإلهيةء هو الأمر والنهي رالخبر 
والاستخبار. إن عبر عنه بالعربية فهو القرآن» وإن عبر عنه بالعبرية كان التوراة. وهو قول ابن كلاب» 
ومن وافقه كالاشعري. الرابع: أنه حروف وأصوات أزلية مجتمعة في الازل. قال بهذا يعض علماء 
الكلام والمحدثة. الخامس: حروف وأصوات لكن الله عر وجل تكلم بها بعد أن لم يكن متكلما. وهذا 
قول الكرامية وغيرهم. السادس: أن كلامه تعالى ما يرجع إلى ما يحدثه من علم وإرادةء القائم بذاته. 
ويميل إلى هذا الرازي. السابع: أن كلامه عزْ وجل يتضمن معنا قائما بالذات هو ما خلقه فيغيره. وهذا 
قول أبي منصور الاتريدي. الشامن: أن كلام الله مشترك بين المعنى القديم القائم بالذات الإلهية وبين ما 
يخلقه في غيره من الأصوات. وهو قول أبي المعالي ا التاسع : آنه سبصانه لم يزل متكلما 
إذا شاء ومتى شاء وكيف شاءء وهر يتكلم به يصوت يسمعء وأن نوع الكلام قديم وإن لم يكن الصوت 
المعين قديما. وهذا رأي أئمة الحديث وأهل السنة. انظر ابن تيمية» الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح» 
ج٤۰‏ ص 23779 وكذا شرح العقيدة الطحاوية؛ ج١1.‏ ص۱۷۹ - 18١‏ . 


— ۱ 


سب التأويل فى التضسيربين المعتزلت والسفت 
الذي حل فيه. أما السادسة فرأت كلام الله تعالى عرضا مخلوقاء وبأته يوجد 
في أماكن كثيرة في الزمن الواحد. 

وإذا.كان الأشاعرة يرون الكلام صفة من صفات الذات الأزلية ومعئى قائما فى 
الذات'. فإن المعتزلة لا يرون الكلام معنى ولا صفة ذات لأنهم ينفون عن الله 
تعالى أي صفة ذاتية غير العلم والقدرة والحياة والقدم» وما سواها عندهم فعل من 
أفعال الله أي صفة من صفات الأفعال» والكلام منها. فحد المتكلم عند الأشاعرة 
هو من قام به الكلام» معناه أن الكلام صفة للمتكلم بينما يرى المعتزلة أن حقيقة حقيقة 
المتكلم هو من فعل الكلام'" لا من قام به الكلام» لذا قالوا: الكلام من يعات 
الأفعال ليس قديماء والقرآن الكريم وفق هذا مخلوق» وهو فعل أحدثه الله تعالى 
ورأوا أنه تعالى لم يحدثه في ذاته لانه إذا تكلم خلق في ذاته الصوت الذي هو 
جسم أو عرض أصبحت ذاته محلا للحوادث . وتبعا لهذا لا يجوز أن يحدثه لا 
في محل لأن الكلام أجسام وأعراض تتطلب محلا تقوم به فلزم إحدائه في 
محل» فالله تعالى وفق هذا متكلم بكلام محدث لا قديم» E‏ 
ف الله فا ت ار ا مرت آنا حقيقة امتكلم من فعل الكلام وليس 

(0 قا‎ 
E 


)١(‏ انظر الاشعريء مقالات الإسلامينء تحقسيق محمد محبي الدين عبد الحميد.ء ج اء ص ۲٠۷,‏ وما 
بعدهاء والقاضي عبد الحبارء شرح الأصول الخمسة. ج۲» ص190١.‏ وكذا شرح العقيدة الطماويةء 
ط؛المكتب الإسلامي» بيروت(د.ت)؛ ج١2‏ ص۱۷۸- ۱۷١۹,‏ مركز التراث لأبحاث الحاسب الآليء 
الأردنء عمان 1949م. 

() انظر“ الاشعريء كتاب اللمع» ص۳۳ وما بعدهاء والقاضي عبد الجبار. شرح الأصول النمسة» ج۲ 
ص۲۲۰ . 

(*) انظر القاضي عبد الجبار» شرح الاصول الخمسة. ج؟. ص۲۰۲ ۲۲٠‏ . وكذا عمار طالبي» آراء أبي 
بكر بن عبد العربي الكلامية » جك ص۲۵۹ , 1 

. (4) انظر الأشعريء عقالات الإسلامين؛ تحقسيق محمد محيي إلدين» ج١ء‏ ص۷٠۲‏ وما بعدهاء وانظر 

القاضي عبد الجبار» شرح الأصول: الخمسة؛.: ج۲٠‏ ۰۵-۱۹۹ ۲۲۱-۲۱۳-۲۱۷-۲ وركذا إمام 

الحرمين» كتاب الإرشاد» ص48 . ركذا أبو الفضل العسقلانى أحمد بن على بن حجر (ت807ه). 

فتح الباري» تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي- محب الدين الخطيب. دار المعرفة بيروت» ۱۳۷۹ هه 

ح۳٠٠‏ ص ,80" وكذا أحمد بن دغيم بن سسالم النفراوي المالكي (ت73١1١).‏ الفراكه الدواني» دار = 


١177 —‏ التأويل فى التفسير بين المعتزلجَ والسنت - 


وقدم المعتزلة أدلة عقلية وأخرى نقلية ليثبتوا حدوث الكلام الإلهي» فمن أدلتهم 
العقلية : 


- أن الكلام على مذهبهم حروف منظومة وأصوات مقطوعة متبعض متغاير» 
يخلقها الله سبحانه في غيره. ومعنى متكلم عندهم موجد أو خالق تلك 
الحروف والأصوات في الجسم كاللوح المحفوظ أو كجبريل عليه السلام أو 
النبى ية أو غيرها كشجرة موسى- عليه السلام- لقد منعوا أن يكون ذاك 
لالت عن تررك والأاصوات صفة قديمة لله عز وجل. ولا كان الكلام على 
هذا الحال فإنهم رأوه لا يكون إلا محدثا. 


- ردوا على الأشاعرة قرلهم: كلام الله معنى قائم بذڏاته بأنه لا يعقل ويوجب 
تجويز المحالات كأن يكون في المحل معان ولا طريق إليها. وأن يكون في بدن 
اميت حياة وقدرة وشهوة. وإن قال الأشاعرة بان أحدنا إذا أراد أن يتكلم وجد 
في نفسه قبل التكلم شيئا هو الذي أثبتناه كلاما. ردوا عليهم قائلين: بأن ذلك 
شيء آخر هر القصد إلى الكلام أو الإرادة له أو العزم عليه أو العلم به أو 
التفكير في كيفية ترتيبه فلا ينصرف هذا إلى ما ذكرتموء" . 

- إذا ثبت أن كلام الله تعالى من جنس كلامنا وجب القضاء بحذدوثه كوجوب 
القضاء بحدوث إحسانه وإنعامه لأنه إذا استحال قدم أحَد المثلين يلزم. استحالة 
الآخر. لكن الأشاعرة يرفضون أن يكون الكلام الإلهي من جنس كلامنا لأنهم 
يثبتون نوعا من الكلام هو الكلام النفسي”" القائم في ذات الله عز وجل . 

= الفكر بيروت 6 هه جا ص ۰۵٦-۵0‏ وكذا أحمد بن إبراهيم بن عى (ت759١اه)ء‏ تو ضيح 
المقاصد وتصحيح القواعد في شرح قصيدة الإمام بن القيم ٠‏ ط۳ جا ص۲۸۰ . 

)١(‏ انظر الإيجي. المواقف في علم الكلام» مكتبة المتنبيء القاهرة» ص‌۲۹۳۴-٤۲۹.‏ وكذا أحمد بن إبراهيم 
أبن عيسى ٠‏ توضيح المقاصد و تصحيح القراعد.في شرح قصيدة الإمام بن القيم» اج”) ص ۲۸۰ 

(۲) أنظر القاضي عبد الجبار» شرح الاصول الخمسة؛ ج۰۲ من949١1-: 501-5١‏ . 

(۳) انظر إمام الحرمينء كتب الإرشاد»ء ص44-147 : قال: .«من أصحابنا من قال: الكلام الحقيقي هبو القائم 
بالتقس. .والعبارات يسهى كلاما تجوزا كما تسم علوما.تجوزاء وقال: ذهب.أهل الجن إلى إثبات الكلام 
القائم بالنفس وهوالفكر الذي يدور في الخلد رتدل عليه العبارات وما يصطلح عليه من الإشارات . وانظر 
الإيجي ١‏ الموافق في علم الكلام» مكسة المننبي , القاهرة» ص ۲۹٤,‏ :وأحمد بن إبراهيم بن عيسى » ترضيح 
المأفاصد وتصحيح القواعد في شرح قصيدة بن القسيمء جا ص ۲۷۰-۲۹۷ .وقل = 


— 


سل التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنة 
والقرآن الكريم بسوره وآياته ليس هو الكلام التفسى القديم بل حكاية وتعبير 
عنهء وعلى هذا فإن الكلام النفسي قديم أما القرآن الكريم كلام الله الذي 
نتلوه بألسنتنا على الحقيقة» المكتوب في مصاحفناء المحفوظ في صدورناء 
المسموع بأسماعنا عبارات وألفاظ منزلة على لسان الملائكة إلى الأنبياء - 
عليهم السلام- دلالات على الكلام الأزليء وهذه الدلالات محدثة مخلوقة 
لكن المدلول قديم أزليء لهذا يفرقون بين الذكر والمذكور لان الذكر محدث 
والمذكور قديم. وقد قال الباقلاني في قوله عز وجل: «إما يأتيهم من ذكر من 
رتهم مُحْدث إلا اموه وهم و4 [الانياء: ۲] معناه: ما يأتيهم من وعظ 
النبي َد ووعيده وتحذيره ذكر. قال الله عز وجل: فد گر إنما أنت مذكر 4 
[الغاشية: ١؟]‏ ويقال: فلان في مجلس الذكر(١2‏ وهذا مردود عند المعتزلة لان 
الذكر عندهم القرآن بدليل قوله تعالى: إن نحن تَرْلنَا الذكر وإنا لَه خَافظُون ي 
[الحجر: 4] وضفه الله تعالى بأنه محدث وبأنه منزل ولا يكون المزل إلا 
محدثا وثمة دلالة من وجه آخر لقوله : 8 وَإِنًا له لخَافظرن )€ لو كان قدا لم 
احتاج إلى حافظ يحفظه'. 
رأى المعتزلة أن الكلام لا اختتص بالمحلء وهذا ينع أن يكون قديما لآن المحال 
محدثة.. فهو لهذا أحرى بالحدوث. غير أن الأشاعرة يرونه صفة أزلية قائمة بذات 
الله واستدلوا على أن حدوث الكلام لا يخلوا من أن يقوم بذات الله تغالى أو 
بغيره أو لا يقوم بمحل» فإذا قام الكلام بذات الله تعالى كان محلا للحوادث وهذا 
ممتنع » ويمتنع أن يحدثه في غيره لاستحالة أن يحدث كلاما في غيره فيكون به 
= قارب ابن العربي في تعريفه الكلام الاشاعرة لأنه عرف الكلام قائلا: «هو مسا يجري في التفس والحروف 
والأصوات عبارة عنه». فليس كلام الله حروفا وأصواتا ولا كيفية له ولا مشابهة فيه لكلام للخلوقين» 
الوا ا ل ا 
من ناحية المغتى» وهو الصفة القديمة. انظر عمار طالبي» آراء أبي بلك بن العربي الكلامنية» جأ ” 
ص۲۹۷ -مة5؟ . 
(۱) انظر كتاب التمهيد. الباب العشرون» المسألتان 6 -غ- ٤۱۹,‏ وانظر الشهرستاني الملل , و النحلء ٤‏ 


ص م١١‏ وعمار طالبى ٠‏ آراء أبى بكر بن العربى الكلامية: ج۰۱ ص۲۵۷ 5 
() أنظر القاضى عبد الخبار» شرح الأصول الخمسة»› ج۲“ صكةة 1995-١‏ . 
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متكلما لأنه إن جاز ذلك جاز كونه متحركا بحركة قائمة بغيره وساكنا بسكون قائم 

في غيره وهو محال. أما وجود الكلام في لا محل فمحال بالاتفاق' . 

- رأى المعتزلة أن تحدي الله تعالى العرب بالقرآن مدلل وه لأن التحدي 
بالقديم مستحيل. 

- «يكون المتكلم متكلما لانه فعل الكلام أو لأن الكلام أوجب له حالة أو صفة أو 
لان الكلام جله أو بعضه أو لانه أثّر في آلته. على معنى أنه نفى الخرس 
والسكون عنه أو لانه موجود به» فالأقسام كلها باطلةء فلم يبق إلا أن يكون 
المتكلم إنغا كان متكلما لأنه فاعل الكلام»( . 

- جمع المعتزلة بين خلق القرآن واللغة من حيث هي توقيف وضعها الله تعالى أو 
وضعها عقلاء من الناس بالاتفاق والاصطلاح» ولا كانوا ينزعون منزع اللغة 
باعتبارها اتفاقا قضوا بحدوث كلام الله تعالى. 


إن فكرة الاصطلاح عندهم ضرورية في اللغة لأنه يحقق مرادهم في التوحيد 
وهو نفي مشابهة الله عز وجل للبشرء فاللغة تواضع وفي التواضع حدوث لا 
ينفك من الإشارة المادية التي لا تجوز على الله سبحانه لكونها جسماء وليس الله 
تعالى كذلك. قال ابن جني في هذا: لا يجوز أن يوصف الله بأنه يواضع أحدا 
من العباد على شيء لان المواضعة تقتضي الإيماء والإشارة بالجارحة مثل المومأ إليه 
والمشار نحوه. وليس للقديم عز وجل جارحة يومأ ويشار بها منه» فبطل بهذا 
عندهم أن تصح المواضعة على اللغة منه"» وعليه نفوا أن يكون الكلام صفة. 
قديمة من صفات الذات الإلهية الأزلية التي يقصرونها على: العلم والقدرة والحياة 
والقدم صفات غير منفصلة عن ذات اللهء ولا عجب في موقفي المغتزلة والأشاعرة 
في الكلام بقول الفرقة الأولى بالحدوث وقول الثانية بالقدم لأن موقف المعستزلة 
ينسجم مع نظرتهم لكلام الله على أنه صفة من صفات الأفعال بينما يستجيب رأي. 
(1) انظر الاشعري» كتاب اللمع في الرد على أهل الزيغ و البدع» ص44 . 
) الفاضي عبد الجبار» شرح الاصرل الخمسة. ج۰۲ ص 7١7,‏ وانظر إمام الحرمين» كتاب الإرشادء 


ص۸٤‏ . 
)۳( الخصائص ء جاء ص٥٤‏ : ويلاحظ اضطراب ابن جني ما بين القول بالتوفيق أو الاصطلاح . 
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الأشاعرة في الأخذ بالتوقيف إلى رأيهم في الكلام الإلهي صفة ذاتية قديمة كلام 
نفسي قائم بذات الله. وإذا كان المعتزلة يقولون: إن المخلوق كلام الله فإن 
الأشاعرة لا يقولون إنه كلام الله لكنهم يسمونه مجازا كلام الله وهو قول جمهور 
متقدميهم» أما بعض متأخريهم فيطلقونه على الكلام المنزل الذي نقرؤه ونكتبه في 
المصاحف وعلى الكلام النفسي بالاشتراك اللفظي'' . 

ومن أدلتهم النقلية على حدوث القرآن الكريم: 

EN‏ وکلم الله موسئ تكليما» [النساء: ]١14‏ كلم: دل على 
حدوث كلامه لانه يقتضي حدوث کلام ما کلم به غیره» ولا كانت المصادر لا 
تكون إلا حادثة لزم أن ما كلم به غيره حادث» وهذا ما اقتضاه «تكليما» هذا 
بالنسبة إلى الكلام الإلهي لكن المعتزلة ينفون صفة الكلام بمعناه الحسي الحرفي عن 
الله عز وجل لقولهم الكلام من صفات الافعال. فكلامه تعالى لموسى -عليه 
السلام- وفق معتقدهم: خلق كلاما كما شاء فسمعه موسى وفهمه. غير أن ابن 
قتيبة ذكر في هذه الآية الكريمة أن الله تعالى أكد معنى الكلام بالمصدر ونفي عنه 
الجاز» فدل هذا على وقوع الفعل حقيقة وبأنه كلام الله نفسه. وتبيين هذا أن 
المصدر في قول الله عز وجل بين معنى التأكيد الدال على بطلان من يقول خلق 
لنفسه كلاما في شجرة فسمعه موسىء وإنما هو الكلام الحقيقي الذي يكون.يه 


)١(‏ انظر الآمدي علي بن أبي علي محمد بن سالمء غاية المرام في علم الكلام» ج١.‏ ص۸۸ . وكناء 
أحمد بن إبراهيم بن عيسى» توضيح المقاصد و تصحيح القواعد في شرح قصيدة الإمام بن القيمء ج١»‏ 
صن/777 . لم يختلف أهل الإسلام في أن الله تعالى متكلم موصوف بهذه الصفة» وإتما اختلفوا في هل 
كلامه نفي أو لفظي وفي حدوثه أو قدمهء ولما_راوا فياسين متعارضي: النتيجة هما كلام الله تعالى صفة 
لهء وكل ما هو صفة له فهو قديم فكلام الله عز وجل قديم وكلام الله مؤلف من حروف وآصوات 
مترتبة متعاقبة في الوجود وما حاله هكذا فهو محدث فكلام الله تعالى متحدث» فاضطروا إلى إبطال 
أحد المقاييس لامتناع حقيقة التقيضينء فذهب الحنابلة إل أن كلامه حزوف واصوات وهئ:قديمة ومنعوا.. 
حدوث كل ما هو مؤلف من حروف وأصراتء وقيل: منعرا إطلاق لفظ. الحادث على الكلام اللفظي 
كني لا يتوهم حدوث الكلام النفي كما قال بعض الاشباعرة::كلامه ليس قائما بلسان أو. قلب ولا 
في مصحف أو لوح» ومنعرا حدوث الكلام وإن كان المراد اللفظي كي لا يتوهم حدوث الكلام الازلي. : 
وفال المعتزلة بأنه حادث مؤلف من أصوات وحروف قائم بغيره مخلوق» انظر شرح قصيفة بن 
القیم٬‏ ج۱ » ص۲۸۰ . 
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المتكلم متكلما. وقد قال النحاس: راجح الئحاة بأنه إذا أكدت الفعل بالمصدر لم 

E 

- دل قوله: تعالى: ار كتاب أحكمت آياته ثم فصلت4 [هود: ]١‏ على كون 
الكلام مركبا من الحروف» والتركيب دال على حدوثه» ووصف بكتاب أي 
مجتمع من كتب» ويقال في اللغة للمكتبة كتيبة لاجتماعهاء ولا يجوز على 

جتمع أن يكرن قدياء ناهيك أن وصفه بالإحكام من صفات الأفعال» ومن 

قوله: ثم فُصلت 4 دل على عدم جواز أن يكون المفصّل قدي . 
- وظفوا النحو لما يتفق مع معتقدهم. فقالوا: إن «إذا في قوله عز وجل: وإ 
قال ربك للملائكة ‏ [الحجر: ۸] ظرف زمان يختص بزمن معين محدث. قال 
الزمخشري تفسير الآية: «واذكر وقت»" . 

- تأويلهم (الجعل) بمعنى (الخلق) وذلك في قوله تعالى: 8 إِنًا جعلناه قرانا 
عرييًا 4 [الزخرف: ۳]ء وقد رد الباقلاني من الأشاعرة تأويلهم مبينا أن معناه 
جعلنا العبارة عنه بلسان العرب وأفهمنا أحكامه. والراد به باللسان العربي» 
وسميناه عربيا لأن الجعل قد يكون بمعنى التسمية والحكم لقوله تعالى: الذين 
جعلوا القرآن عضين) [الحجر: ]4١‏ أي سموه كذبا وحكموا عليه بذل ولم 
فلأو در أنهي و 

- وقالوا في قوله تعالى: اله َل أحسن الحديث كتابا متشابها ماني 4 [الزمر : 
۳ : وصفه أولا بأنه منزل ثم وصفه بالحسن والحسن من صفات الأفعال 
ووصفه بأنه حديث وهوء والمحدث شيء واحد وفي تسميته كتابا دليل على 
حدوثه. أما وصفه بالمتشابه فمعناه يشبه بعضه بعضا في الإعجازء وفي الدلالة 
على ما ورا والذي حاله كذلك لا يكون إلا محدثا”). 


: (١١)انظر‏ تأويل مشكل القرآن ص۰۱۱۱ وكذا تفسير الطبريء ج۰1 ص4ا1ء والزركشي. ٠‏ البرهان في علوم 
القرآنء ج؟. ص ,۳۹۳ ود. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية صر ۲۲۲ . 

(۲) انظر القاضي عبد الجباره شرح الأصول الخمسة؛ ج۲؛ ص۱۹۹ . 

(۳) الكشاف. ج۲» ص۳۹۰ . 

. ٤)١١ كتاب التمهيدء. الباب العشرون» مألة:‎ )٤( 

() انظر القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمة» ج۲ ص1۱۹۹ . 
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7 - أصل العدل: 
إذا كان المعتزلة اجتهندوا: فى أصل التسوحيد لينزهوا الله تعالى عن الممائلة 

والمشابهة وإثبات الوحدانية» فإنهم فرّعوا البحث في أصل العدل وضمَنوه مباحث 

ركزوها على معنى العدل الإلهي الذي لا يفهم على وجهته الصحيحية عندهم إلا 
إذا كان الإنسان قادرا على اختيار أفعاله ليكون مسؤولا عن الأفعال وليترتب عليها 
الحساب (العادل) بالشواب أو بالعقاب» لقد وصفوا الله تعالى وهم يريدون 
ارم أنه عادل في قضائه رحيم بالخلق» لا يحب الفساد ولا يريد ظلما »وأن 

خير الخلق أطوعهم له 0 الصادق في آخباره ووعده ووعيده ٠»‏ وبأن الحتة دار 

ال » والنار دار الفاسقين(2. وبنوا على العدل مباحث: 

أ- الله تعالى لا يفعل القبيح ولا يختاره. 

الظلم منفي عن الله لقوله: ( وما ربك بقلأ بيد ) [نصلت: ١٤]ء‏ 
وقوله: إن الله لآبظلم مغقَال رةه [النساء: ٤]ء‏ وقوله: فَمَا کان الله 
ليظلمهُمْ ولكن كَانُوا أنفسهم يظَلمُوت ب [الروم : .]٩‏ 

ج- الله تعالى لم يخلق أفعال العبادء وإنما هم الخدثون لها أحراراً فيثابون على 
الخير ويعاقبون على الشر. 

د- “لا يريد الله عز وجل الشر ولا يأمر به لان مريد الخير خيّر ومريد الشر شريرء 
فلو كانت إرادة الله تعالى متعلقة بكل ما فى الكون من خير وشر لكان الخير 
والشر مسرادين له؛ ولكان المريد موصوفا بالخيرية والشرية» وهذا محال على 
الله تعالى» لذا قال المعتزلة : إن الله أراد ما كان من الأفعال خيرا أن يكون وما 
كان شرا آلا يكون. وما ليس كذلك فالله لا يريده ولا يكرهه. لکن 
معارضيهم اعتقدوا إرادة الله لجميع ما كان وغير مريد لما لم يكن. ويظهر من 
قول. المعتزلة أن كفر الكافرء وعصيان العصاة لم يرده الله,. 

ه- وقال المعتزلة بنظرية الصلاح والأصلح التي تعنى أن كل فعل من أفعال الله 
سبحانه لا يخلو من الصلاح والخير. . 


)١(‏ انظر الخباط» الانتصار والرد على ابن الرواندي الملحدء ص76. وكذا د. علي عبد الفاح المغربي»ء 
الفرق الكلامية الإسلامية . ص۲۲۸ 4 
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و- وعدوا الحسن والقبح ذاتيين في الأعمالء ولم يجيزوا بهذا على الله تعالى 
الكذب. وقالوا بضرورة صدقه عز وجل لأن الصدق حسن في ذاته'“. 
وذهبوا وفق هذا إلى نفى القدر ردا على الحبرية فإذا كان القائلون بالقدر آنذاك 

أرادوا نفي ممائلة الله تعالى للبشر على أساس أن النموذج البشري الذي كان 

مستقرا على أعلى قمة الهرم الاجتماعي ومركز الخليفة الأموي» فإن القول (بالعدل 
الإلهي) يؤدي إلى الفصل بين صفاته وبين صفات البسشرء وهي قضية ملحة في 
تلك الظروف التي عرفت خخلافات سياسية وارتبطت بأهداف اجتماعية وعملية 
كشفت حقيقة قرآنية هي نفى إلهين قديينء ومثّلت ردا على غالية الشيعة في تاليه 
الإمام علي -رضي الله عنه- ورجعته» ودلت على خلفية سياسية تريد أن تقف 
أمام هبدأ (الجبر) الذي اتسم به نظام الأمويين الذي ذهب بعض المتكلمين بأنه 
كرس أن الأوضاع اللاحقة بالعباد إنما هي قدر عليهم من الله تعالى فمالّهم إلا 
قبولها بما فيها. ونحن لا نعتقد أبدا أن يقول الأمويون هذاء وإنما هو قول غيرهم 

فيهم". ويظهر نفيهم للقدر الذي أثبته الجبرية مما ذكره لهم المسعودي” 

(ت1747ه)0". وفيما أوضحه غيره من أنه قد علم من العقل والسمع فساد ما 


٠ انظر القاضي عبد الجبارء شرح الاصول الخمسةء ج۰۲ ص18-751-16-7 وما يعدهاء وابن حزم‎ )١( 
الفصل من الملل والأهراء والنحل. ج”؛ ص۸۲ وما بعدها. ود. سمميح دغيم؛ فلسفة القدر في فكر‎ 
وما بعدهكء ود. أحمد محمد الحرني»‎ ٠١ المستزلة» ص , 45 وزهدي جار الله؛ المعتزلةء ص6‎ 
الزمخشريء ص۳۷٠ وما بعدها. ويؤخذ على المعتزلة جعلهم الفعل ثابتا من جهة الحسن والقبح وفاتهم‎ 
أن الفاعل غير ثابتء» فإذا كان الصدق حسنا فليس قائله مصيبا دائما والكذب في ذاته فبيح ولكن‎ 
قائله غير مخطئ دائماء ومنه وأد البنت فعل قبيج؛ وقد ننسب لفاعله الشهامة والإباء في الجاهليةء انظر‎ 
. ١١١۷ص زهدي» جار الله. المعتزلة»‎ 

(۲) انظر د. نصر حامد أبو زيدء الاتجاه العقلى فى التفير» ص +١‏ وما بعدها. 

:(") الله لا يحب الفاد ولا يخلق أفعال العباد» لوه ما أمروا به» وبآنه لم يأمر إلا بما أراد ولم ينه.إلا 
عنما كره وأنه ولي كل حسنة أمر بها بزيء من كل سيئثة نهى.عنهاء لم يكلفهم ما لا يطيقونه ولم يرد 
منهم ما لا يقدرون عليه؛ وأن كل مقدوراتهم بقدرة الله التي. أعطاهم إياهاء وهو تعالى المالك لهاء 
ينفيها إذا شاء :ويبقيها إذا أرادء ولو شاء لجبر الخلق على طاعته ومنعهم اضطراريا عن معصيته غير أنه لا 
يفعل إذا كان في ذلك رفع للمحنة وإزالة للبلوى. انظر مروج الذهب» ج۳» ص0756؟-/ا7؟ وقال أبر 
ا مدن يكاين إبراهيم بن عبار ت 0۹ف دشب ار إلى اند كلق ررر ي انهم كلها 
معتمدين على قوله تعالى: $ وما تشاءون الأ أن يشاء الله € [الإنسان: ١۳]ء‏ بينما ذهب القدرية إلى أن = 


۹ ل 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلة والسنات 
قالته المجبرة فى نسبة أفعال العباد إلى الله تعالى لأن كل تصرفاتنا محتاجة إلينا 
ومتعلقة بنا لدوثها'ء فالإنسان حسب جهم بن صفوان القائل بالجبر غير قادر 
على شيء» ولا يوصف بالاستطاعة» مجبور في أفعاله ولا إرادة له ولا اختيار» 
وإنما يخلق الله عز وجل الأفعال فيه على حسب ما يخلق فى سائر الجمادات» 
وتنسب الأفعال إليه مجازا مثل نسبتها إلى الجمادات» وذلك كقولنا: أثمرت 
الشجرة وتحرك الجر واهتزت الأرض. ولا كانت الأفعال كلها جبرا فإن الثواب 
والعقاب جبرء وإذ ثبت الجبر فالتكليف جير 
لقد هدف نفى القدر عند المعتزلة إلى تثبيت أن الله تعالى عدل حليم ولهذا قال 
القاضي عبد الجبار:«المراد به أنه لا يفعل القبيح أو لا يختاره ولا يخل بما هو 
واجب عليه وأن أفعاله كلها س( معنى أن كل أفعال الله عر وجل حسنة ولا 
القبيح ومستغن عنه وعالم باستغتائه عنهء لهذا لا يختار القبح بأي وجه من 
الوسجده؟ , 
فالعدل ما يقتضيه العقل من الحكمة بإصدار الفعل على وجه من الصواب 
والمصلحةء لقد أراد المعتزلة نفي الظلم وأفعال الشر عن الله تعالى وإثباتها فعلا 
للإنسان» وهذا يمثل الوجه الغيبى للعدل الإلهىء غير أنه يمثل وجها آخر إنسانيا 
= الخلق خالقون لانعالهم معتمدين على قوله عز وجل: لن شاء منكم أن يستقيم 4 [التكوير: ۲۸]ء وأا 
آهل الحق فتوسطوا قائلين: نحن نضرق بين ما اضطررنا إليه وبين ما اخترناه. وهو طريق بين طريقي 
الإفراط والتفريطء ويشمى بعض العلماء هذه المنزلة بين المتزلتين كبا أخذا عن قوله سبحانه: لها ما 
كسبت وعليها ما اكتسبت 4 [البقرة: 781]. لهذا فاكتسابات العباد خلق الله تعالى دون العباد وكسب 
للعباد دون الله عزوجل لأنه لا يتصورالكسب في الله تعالى لتعلقه بالقدرة الحادثةء ولا يتصور الخلق في 
العباد لعدم علمهم بتفاصيل ما يصدر عنهم. ااا ت ل ي حز 
الغلاصم؛ ج۳ ص۸۸ . 
)١(‏ انظر القساضي عبد الجبارء شرح الاضول الخنسةةء 5-5 عن ,94 eT‏ الفرق بين السفرق».. 
صض١١؟-‏ ۲ء وكذا محمد عبد الرؤوف المناري (ت ۳۱ لها E a‏ التعاريفم 
ص ,721 وكذا شرح قصيدة الإمام بن القيم؛ جا ص۱۱۲ :. 
() انظر الشهرستاني؛ الملل والنحل» ج١.‏ ص,۹۸ وزهدي جار الله المع زَلة؛ ص ٠‏ 
(۳) شرح الأصول الخمسةء ج27 ص" . 
)٤(‏ انظر م ن» ج۰۲ ص ٤-۳‏ : 


ست (A+‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت س 


هو موضوع هذا العدل وكيف يخضع الإنسان له وهو يقدر على أفعاله» وذلك من 
أجل أن يضعوا التكليف والغرض منه في سياقه الصحيح . 
لقد ركزوا مباحثهم في إبراز الأفعال واقعة تحت الأوامر والنواهي أي في إطار 
التكليف الذي يمثل العلة في خلق العالم با فيه من كائنات. وجاء تميز الإنسان فيه 
عن غيره من الكائنات لكونه فاعلا فى الحقيقة بقصد تكليفهء» وما الإنسان فى 
العالم الذي يبهر العقول بسعته ملايير من السنوات الشمسية وملايير من الأكوان إن 
لع يكن الغرض مته تكليفه؟ ولكن ألم يتفق تى علماء الأمة أن اللآم في قوله تعالى : 
لإ وما خلقت الجن والإنس إلأليعبدون) آالذاريات: 07] هي لام الصيرورة لا لام 
التعليل؟ ومن ثم ألم يقل الزمخشري في الآية: «إلا لأجل العبادة ولم أرد من 
جميعهم إلا إياها(. . .) مختارين للعبادة لا مضطرين إليها لأنه خلقهم ممكنين»'. 
وذهب بعضهم إلى أن اللام هي لام كي ولام التعليل التي إذا حذفت انتشصب 
المصدر بها على المفعول له» وتسمى العلة الغائبة وهي متقدمة في العلم والإرادة 
متأخخرة في الوجود والحصول» وهذه العلة هي المطلوب المقصود من الفعل» على أن 
يدرك أن الإرادة فى كتاب الله تعالى نوعان: كونية يقال فيها هما شاء الله كان وما 
لم يشأ لم يكن»؛ ودينية هي شرعية وهي محبة المراد ورضاه ومحبة أهله والرضا 
عنهم". ويقتضي ذلك إثبات العلة والغرضية في أفعال الله تعالى أو بمعنى آخر 
إقرار أن العلة من الخلق إن هو إلا العدل الإلهي الذي يتطلب أن تكون كل أفعاله 
حسنة لأنه سبحانه لا يختار القبيح ولا يأتي عملا عبثياء فهو إذا خلقنا وأحيانا 
وأقدرنا وأكمل عقولنا وخلق فينا شهوة القبيح والنفرة من الحسسن» فلابد من أن 
يكون له فيه غرض» وغرضه إما أن يكون إغراء له بالقبيح ولا يجوز أن يكون 
غرض التكليف الإغراء بالقبيح لقبحه. وقد ثبت نفي القبح عن الله سبحانهء فلم 
يبق إلا أن يكون غرضه التكليف ويعرضنا لدرجة لا تنال إلا به وهي الثواب7" :. 
)00 الكشاف. ج4» صرااء عل ا وقيل: إلا ليعبدون أي ليقروا لي الات ا ار 
كرهاء والكره ٠‏ ما يرى فيهم من أثر الصنعة. وقال مجاهد: . إلا ليعرفوني. وقال الكلبي: إلا ليوحدوني» 
انظر تفسبر. القرطبي» ج۰۱۷ ص 0ه وما بعدها.. 
٠ )۲(‏ انظر ابن تيمية أحمد بسن عبد الحليم الحراني ا اقاس (ت8 الاه ).ء. دقائق التفسير ر الجامع لتفسير ابن 
تيمية» ج۲» ص۲۸٥‏ . 
(۳) انظر الخياطء الانتصار» ص , 80 والقاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمةء ج۲ ص۱۷۹٠-۱۸۳ء‏ = 


= ۱۸۱ 


س التأويل فى التمسير بين المعتزلج والستم 
ومن هذا يمكن القول: إن الحكمة من الخلق تحقيق فنفعة البشر لأنه عز وجل لا 
يخلق شيئا إلا للنفع أو الاعتبار به ولا يعطي لعباده في الدنيا إلا ما هو أصلح 
لهمء وزاد المعتزلة على هذا بأنه تعالى لا يقدر أن يعمي بصيرا أو يمرض صحيحا 
أو يفقر غنيا إذا علم أن الصحة والبصر والغنى أصلح لهم. وأنه غير قادر على 
إغناء الفقير أو إبراء المريض إذا علم أن ذلك أصلح لهم . وهذا معناه أن ما 
يعرض للعياد في هذه الدنيا من مرض وصحة وفقر وغنى وحياة وموت وسراء 
وضراء هو صلاح لهم . ولعل هذا هو الذي يفهم من قول المعتزلة على لسان 
القاضي عبد الجبار: بأن الأفعال التي يفعلها الله عز وجل من الآلام لا تخلو إما 
أن توصل إلى المكلف أو إلى غيره» فإن أوصلت إلى غير المكلف لابد أن تقابل 
من الأعراضء وما يوفي عليه وأن يكون فيه اعتبار للمكلفين حتى لا يكون بالنسبة 
للأول ظلما وللثاني عبثا. أما إن أوصله إلى المكلف فيلزم فيه الأمران كلاهما()؛ 
وأبرزوا الغرضية في صور الحيات والعقارب والسباع الضارية الخبيشة والحيوانات 
المؤذية القتالة فصورهًاء وإن كانت قبيحة فى المنظر فإن فيها أغراضا حكيمة لا 
يعلمها إلا من أنصف نفسه وأدى الفكر حقه. .وأغراضها: نفعها أولا ثم نفع 
العباد. وهي تتعلق بها منافع دينية و دنيوية". 
ويظهر أن هذا ينسجم مع ما ذهب إليه ابن حزم الذي صرح باتفاق المعتزلة مغه 
فى معنى خلت الله تعالى للخمر والخنازير والحجارة المعبودة بأنها مخلوقات حسنة 
= ود. سميح دغيم ا القدر في المستزلة» ص ۱۳۳-۹۲-۸۸ ود. سعيد مراد» مدرسة البصرة 
الاعتزاليةء ص۷۹" . 
زيف انظر م ن؛ ص ٦٤-٦۳‏ والأشعري» مقالات الإسلاميين › جا ص , ۳۱۷ والبغدادي» الفرق بين الفرق» 
ص ١7,‏ وزهدي جار الله المعتزلة » ص١١١‏ وقد كفر بشر بن المعثمر من قال بالاصلح ووضع عوضها 
عقيدة اللطف المتمثلة في أن لله ألطافا كشيرة لا نهاية لها لو فعلها بمن بعلم أنه لا يؤمن لآمن» وعليه أن : 
:يفعل لهم منا هو أصلح لهم في دينهم ويزيح عللهم فلي متا يعورهم لاداء.ما كلقوابه. . انظر 
الخياط. الانتصار»ء ص ١١6,‏ وابن حزم» الفصل فى الملل والأهواء » والنحل» ج۴٠‏ ص ۲۰١٠,‏ ورهدي 
. جار الله المعتزلةء ص٤١٠ء‏ ود. سمیح سميح دغيم» فلسفة القدزفين فكر لمعتزلة» ص ۱۳۳-۱۳۲ ۰ . 
زفق انظر الأشعري. مقالاات الإسلاميين؛ نحقيق محمد محبي الدين عد الحميد؛ جا ص۳۱۷ - 
۳١, - 4‏ والقاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة. ج١.‏ ص١۷٠‏ . 
(۳) انظر م ن»ج١.‏ ص۲-۲۹۸١۳.‏ والقاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة؛ ج١.‏ ص ٠١١-۱۷٥۹‏ . 
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عباده . لقد أوضح اتفاق أكثر المعتزلة معه في أن الله عز وجل خلق المرض والعمى 
والصم والجئون المتولد عن فساد الدماغ والحدية» وهي جميعها مخلوقات حسنة لله 
تعالى» غير أنها تنعت فيما بيننا بالنعت القبيح الرديء '2. لكنه احتج بأنه لا فرق 
بين إلزام المعستزلة لنا أن الله تعالى أحسن الكفر والظلم والشر والمعاصي لأنهم 
ينزهون الله عن أن تضاف إليه وبينما أقروه في خلق الله الخمر والخنازير والدم 
والميتة وإبليس ومن قال: آنا إله من دون الله تعالى والأوثان المعبودة من دونه عز 
وجل والمصائب والعاهات كلها خلّق له لان كل ذلك قد حن الله خلقه إذ 
خلقه حركة أو سكونا أو تييزا في النفس وسمي ظهوره من العبد قبيحا'"". 

نفهم من هذا أن المعتزلة يفرقون بين الشرور الطبيعية والشرور الأخلاقية. 
الأولى : من فعل الله في الطبيعة كالآلام والأمراض والكوارث. 'والثانية: من فعل 
الؤنسان كالظلم والكفر والفسق وغيرهاء وليست هذه النوازل الطبيعية فسادا أو 
شرورا ولا قبائح لأن القبيح ما كان ضررا خالصا أو عبئا محضاء وهو محال على 
الله عز وجلء لهذا قالوا: يحسن من الله فعل الإماته والإيلام» تقع منه عز ؤجل 
على وجه لا تقبح عليه لعلة والعلة مفقودة في حقنا وهي تتضمن الاعتبار 
واللطف» ويضمن الله فى مقابلها الأعواض والعوض وجه حسن تلك الإماتة 
والإيلام» فالله يعوض العبد مما لحقه من الآلام مته تعالى أو مما وقع يسبب أمره أو 


باح (۳) 5 


. انظر الفصل في الملل والاهواء والنحل» ج۳» ص۹۸‎ )١( 

(۲) انظر م ن» ج٣‏ ص۹۹ . 

(۳) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخسة» ج۲ ص۲٠-۳٠-٤٠٠-, ٠٠١‏ اللطف: ما يختار المرء 
وجه التيسير إلى فعل الخير والطاعة وترك الشر والمعسصية وهو ليس قسرا خارجيا مصفروضا على الإنسان 
الفاعل بقدر ما هو تذكير بطاعة يعلم الله أن العبد يفعلها لا تخرج عنه متناول قدرته» يكون نوعا من 

٠‏ التوفيق والعصمة» وهو هداية يغمر بها الله عباده معناه دلهم وبين لهم طريق الصواب. انظر الأشعري» 
مقالات الإسلاميين» تحقيق محبي الدين عبد الحمید» ج۱» ص777-518-,777 والقاضي عبد الجبار» 
شرح الأصرل الخمة. ج٣“‏ ص۱۸۷ وما بعدهاء ود. سميح دغفيم» فلسفة القدر في فكر المعتزلة» 
ص , 147 ومن مظاهر اللطف: أ- منح العقل للعباد باعتباره مناط التكليف إذ يتمكن الأنسان به من أول 
واجباته وهو النظر ومعرفة الله ومعرفة الحسن والقبح» وشكر نعمة الله عز وجل» وكل ما يلزم العبد 
من المعارف لدينه ودنیاه . ب“ التكليف وهو إخبار الغير بأن له أن يفعل أو لا يفعل تحقيقا للنفع أو دفعا = 


— ۲ 
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إن القدر مسألة انجذب إليها فكر الإنسان وعقلّه في كل الأزمان. وقد انشغل 
المسلمون به في ظهور الإسلام وبحثوه بخاصة إثر تجاوزهم الفطرة في تعاملهم مع 
النص القرآني إلى طور النضج حيث التفتوا إلى ما بدا لهم من ظاهر آي الذكر 
الحكيم أنه متعارض دل على الجسبر في آي وعلى حرية الاخحتيار في آيات كريمة 
حر نقتصر على ذكر بعضها. قال تعالى: طقل أن يصيبَنا إلا ما كَمَب الله اج 
[التوبة: »]0١‏ وقوله تعالى: ط كذلك يضل الله من يشَاء ويهدي من يَشَاء ب [المدثر: 
۳۱ء وقوله فيما دل ظاهره على الاختيار: « كل نفس بما كسبت رهينة ) [المدثر: 
۸ وقوله:لإمَن عمل صَاًا فلتفسه ومن أسَاء فعلَيْها4 [الجائية: »]٠١‏ ومن 
اجتماع التسيير والتخيبر في الآية الواحدة قوله تعالى: كلانه تذكرة 69 فمن 
شَاء ذَكَرَهُ 9 وما يذَكُرُونَ إلا أن يَشَاء الله 4 [المدثر: -٠٤‏ ١٠]ء‏ وقوله: إن الله 


= للضرر. وهوعند المعتزلة عام للكل والتقوية عليه للكل ولا شان للعلم الأرلي بالإيجادء فالكفر من 
فعل الكافر ولا دخل للعلم الإلهي في إيجادهء وأقروا.بأن الله تعالى كلف عباده ما يطيقونه فقط 
وأقدرهم عليه وعلمهم ودلهم وبين لهم لتكون نستائج التكليف عن بينة. ج- إرسال الرسل للإعلام 
بالتكليف لان الله عدل حكيم لا يخل بما هر واجب عليه . د- وفي معنى التكليف الهداية وقال أكثر 
المعتزلة: الله هدى الكافرين فلم يهتدوا ونفعهم بتقويتهم على الطاعة فلم يتتفعوا وأصلحهم فلم 
يصلحوا. وقال بعضهم: إن هدي الله لن قبل. وقال غيرهم: إن الله لو هدى الكافرين لاهتدوا. وأما 
ما تعلق بالمؤمتين فقال قائلون: الله هدى المؤمنين وقالوا: ما يزيده الله من الفواتد والاألطاف هر هدى 
كقوله : : جوالذين اهتدوا زادهم هدى» [محمد: .]١7‏ وقال آخرون: تشمل الهداية الخلق كلهم بأن 
دلهم وبين لهم. > يزيد المؤميين بالذي يزيده من ألطافه ثوابا يفعله بهم في الدنيا وأنه يهديهم في الآخرة 
إلى الجنة ثواب من الله لهم !وهو قول الجبائي. ه- التوفسيق والتسديد: قال قائلون: حكم من الله بان 
الإنسان موفق وكذا التسديدء وعند جعفر بن حرب: التوفيق والتسديد من ألطاف الله لا يوجبان الطاعة 
في العبدء ولا يضطرانه إليهاء ولكنه إذا أطاع وفقسوسدد. وقال الجسباتي : التوفيق والعصمة : لطف من 
الله يفعله بالعبد فيكون معتصما أو هي الدعاء الخ را والوعيد .لها وجهان: الأول فعله الله 
بالكافزين ولا يطلق أنه معصوم . . ويقال إن الله عصمه فلم يعتصم .. الثاني: ما يزيده الله المؤمتين بإيمانهم 
من الالطاف والتأيند والاحكام . و- النصرة والنذلان بالحجة كقوله تعالى: ”8 إنا لتر رسلنا والذين آمنوا 
في الحياة الدنيًا [غافر: ١‏ ]. وبا يفعله الله ويقذفه في قلوب المؤمتين من الجرأة على الكافرين وقد 
تسمى القوة على الإيمان نصرا. انظر الاشعريء مقالات الإسلاميين: ج۱ ص٤۴۲ ۴۲١‏ . ود.علي 
عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية» ص۲۳۲ وما بعدها. 
)١(‏ فر الزمخشري (كتب) بأثبت وأوجب. انظر الكشاف »ج۰۲ ص948١‏ . 


ل ١44‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسني س 


هوه عماس امم دام 


لاا اا 
دونه من وال 4 [الرعد: ١‏ 

لقد أفرر تناول المسلمين لهذه المسألة آنذاك أوجه نظر لا نريد أن نقول إن أبرزها 
ذلك الذي خاضته الفرق الهامة» ولكن نود هنا الإشارة إلى وجهتى نظر هامين: 
الأولى: أن عامة المسلمين يميلون إلى إثبات سلطة الله المطلقة غان جيم انها 
العباد وأن أفعال الإنسان خلقها الله في فاعليها. استدلوا لها بنص القرآن الكريم 
والحديث الشريف» وقد ذكرنا قبل نماذج من الآيات في هذا. أما في الحديث فقال 
الرسول ب : ١لا‏ يؤمن عبد حتى يؤمن بالقدر خيره وشره»'. وروی أبو أمامة عن 
رسول الله كلد «سبق العلم وجف القلم وقضي القضاء وتم القدر بتحقيق الكتاب 
وتصديق الرسل بالسعادة لمن آمن واتقى» والشقاء لمن كذب وكفر". وهم عدوا من 
قال: العباد خالقون لأكسابهم قدرياء ومن رعم أن لا استطاعة للعبد على الكسب 
وليس هو بفاعل له ولا مكتسب جبرياء لهذا رأوا العدل خارجا عن القدر والجبرء 
وأن القائل: العبد مكتسب لأفعاله والله سبحانه هو خالق كسبه إئما هو السنى 
العدلي المتره عن احبر ا ولم ينف أهل السنة المسؤولية عن الإنسان لان 
ما أمر الله تعالى ونهى إلا لمستطيع الفعل والترك ولم يجبر أحدا على معصية ولا 
اضطره على ترك الطاعة لقوله عز وجل: ( لا يكلف الله نفس إلا وسعها © [البقرة: 
1 وقوله: 8 فَاتَقُوا الله ما استطعتم 4 [التغابن: ]١5‏ وقوله: « الَيُومَ تجزئ كل 
نفس بما كسبت لا ظلّم الْيوْم 4 [غافر: 17]. وفي هذا دليل عندهم على أن للعيد 
كسبا يجزى على حستته بالشواب وعلى سيئته بالعقاب لكنه واقع بقضاء الله 
)5( 


وقدره 


(1) صحيح ملم: 1۹۲۸ باب وجرب محبة رستول اللة. وانظر جامع الترمذي باب ١47١‏ باب ما جاء أن 
:الإيمان بالفدر خبره وشره. حديث رقم 5١19,‏ قال رسول. الله بل : ١لا‏ يمن عبد .حتى يؤمن بالقدر 
خيره وشره حتى يعلم أن ما أصابه لم يكن ليخطته وأن ما أخطأه لم يكن ليصيبه». والأشعري» الإبانة 
عن أصول الديانة» ج۱» ص56 . 
(۲) ابن قتيبة» تأويل مختلف الحديث» دار الكتب العلمية» بيروت» ص١۴‏ . 
(۳) انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» 789-778 , 
(4) انظر محمد صديق حسن خان القنوجي» قطف الثمر في بيان عقيدة أهل الأثر. ص 40-84 . 


— 0 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت 

الثانية: الجماعة التي ننفي القدر من القدرية وارتضوا لأنفسهم كذلك التسمية 
بأهل العدل. وهم سلف المعتنزلة مثل معبد الجهني وعطاء بن سيار وغيلان 
الدمشقي7' . وحين وقع هذان الفريقان المهمان في العناد والتعنت ارتميا في أحضان 
التطرف والغلو في جدلهما للجبر والاختيارء فتزع تفكيرهم إلى مباحث مزجوا 
فيها الفلسفة بالكلام ونقلوا الكلام لاحقا إلى أطر السياسة وبلاط الحكمء فنجم 
عن ذلك ضر واعتساف ما كان ليقع لو نزعوا منزع الاعتدال. وحتى لا نقع في 
مناهات الاختلاف والتفريع نغود إلى ما ذكرنا من أهم الفرق لنقول في حصر 
وإيجاز : إن الخلاف الجوهري بين أهل السنة السلف منهم والأشاعرة وبين المعتزلة 
يتمحور حول القدر -هذا واضح- غير أن المشكلة تكمن في أن أهل السنة فهموا 
من قول المعتزلة العباد خالقون لافعالهم بأن الله يعصى كرهاء يظهر. هذا في أحد 
ردود الأشعري على المعتزلة في كلامه على الإرادة أن العباد لو فعلوا «ما لا يريد 
الله وما يكرهه لكانوا أكرهوه» وهذه صفة القهر - تعالى عن ذلك علوا كبيرا»(؟) 
ويبدو أن ما أراده المعتزلة هو أن الله تعالى أقدر عباده على الفعل فوهبهم العقل 
ليميزوا به الحسسن من القبيح وليفرقوا الصواب عن الخطاء وأقدرهم على أفعالهم 
وشملهم بعنايته» بأن أرسل إليهم الرسل ليهديهم السبيل ثم خلى بينهم وبين 
أفعالهمء فمن أحسن فعلا من عباده فلنفسه ومن اقترف السوء والقبح فعليهاء. 
وذلك كله في نطاق المسثولية والحرية التي أنعم بها الله تعالى» فقد أذن الله 
سبحانه أن نفعل ما نريد وهذا ليصح الثواب والعقاب. لذا قال الله تعالى: ها 
اناب من مم 9 اذ له و بن اله نهد لبك يم عب [لضين ‏ 
..١‏ قال الزمخشري لشرح: (يهد قلبه) يلطف به ويشرحه ليزداد طاعة وخيرا 
أوالاسترجاع عند المصيبة» ثم أضاف منتصرا لخليفة المعتزلة: «وقرئ (يهد قلبه) 
على البتاء للمفعول والقلب مرفوع أو منصوب ووجه النصب أن يكون مثل (سفه 
نفسه) أي يهد في قلبه»» ثم أضاف: «ويجوز أن.يكون المعنى: أن الكافير .ضال عن 
قلبه بعيد منه والمؤمن واجد له مهتد إليه كقؤله تعالى: لن کان لَه قَلْب» [ق: ۳۷] 


(؟) الإنابة عن أصول الديانة» محقيق د. فوقية حسين محمودهء دار الانصار القاهرة. /91اهاء طاء جا 
ص ۱٣۷,‏ وكذا زهدي جار اللهء المعتزلةء ص١١‏ . 


سم كرا التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت س 


( وقرئ (نهد قلبه) بالنون ويهد قلبه بمعنى يهتد ويهدأ قلبه يطمئن ويهد ويهدا على 
التخفيف'. وفسر قبل ذلك (إذن الله) بالتقدير والمشيئة كأنه أذن للمصيبة أن 


ان 00 


ونحن ندرك أن تعميق هذه المباحث ذو غاية أساسية هي نفي الظلم والقبح 
والشرور عن أفعال الله لهدف أعم هر إقرار وحدانية الله وإبعاد القول بالثنوية ويمن 
نسب الظلم للهء تعالى عنه ونزه. 

لقد أخذ المعتزلة يؤولون الآيات الكريمة لني هم مضا لسر کنر تعالى: 
ختم الله على فلوبهم وعلَّى سمعهم وعلئ أبصارهم غشاوة 4 [البقرة: ۷]. قال 
الخياط: «ليس معنى ذلك أن الله متعهم عا أمرهم به -تعالى عن ذلك- ولكن 
على الاسم والحكم والشهادة وإنما خحتم على قلوبهم نما فيها من الكفر»”). 
وجعلها الزمخشري من باب المجاز والاستعارة والتمثيل: «فإن قلت: ما معنى 
الختم على القلوب والاسماع وتغشية الأبصار؟ قلت: لا ختم ولا تغشية ثم على 
الحقيقة» وإنما هو من باب المجاز ويحتمل أن يكون. من كلا نوعيه وهما الاستعارة 
والتمثيل» أما الاستعارة فأن تجعل قلوبهم لأن الحق لا ينفذ فيها ولا يخلص إلى 
ضمائرها من قبل إعراضهم عنه واستكبارهم عن قبوله واعتقاده وأسماعهم لانها 
تمجه وتنبو عن الإصغاء إليه وتعاف استماعه كأنها مستوثق منها بالختم وأبصارهم 
لأنها لا تجتلي آيات الله المعروضة ودلائله المنصوبة كما تجتليها أعين المعتبرين 
المستبصرين كأنما غطى عليها وحجبت وحيل بينها وبين الإدراك. وأما التمثيل فإن 
تمثل حيث لم يستنفعوا بها في الأغراض الدينية التي كلفوها وخلقوا من أ 
بأشياء ضرب حجاب بينها وبين الاستنفاع بها بالختم والتغطية» ثم أضاف متسائلا: 
كيف أسند النتم إلى الله تعالى وإسناده يدل على المنع من قبول الحق والتوصل 
إليه بطرقه وهو قبيح والله يتعالى عن فعل القبيح لعلمه بقبحه وعلمه بغناه عنه. 
وقد نص على تنزيه ذاته: وما نا بضلا للْعبِيد 4 [5: ۲۹] وما ظلَمناهم ولكن 
)١(‏ الكشاف: ج4. ص©0١١‏ . 
(۲) الانتصارء ص۱۸۲ . 


— ۷ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلن والسني 
كانوا هم الظّمين 4 .[الزخرف: 77] إن الله لا يأمر بالفحشاء » [الأعراف: ۲۸] 
وغيرها من الآيات الكريمة. أجاب قائلا: القصد آل رت م 
عليها. و إا اشع إلى الله عر وجل فلجية على اناه الف في ورف 
تمكنها وثبات قدمها كالشيء الخلقي غير العرضي . ألا ترى إلى قولهم فلان مجبول 
على كذا ومفطور عليه يريدون أنه يبلغ في الثبات عليه» وكيف تتخيل ما خيل 
إليك». وقد وردت الآية ناعية على الكفار شناعة صفتهم وسماجة حالهمء ونيط 
بذلك الوعيد بعذاب عظيم. وله في إسناد الختم تأويلات؟: 

الاول: كونه كنى به عن الوصف الذي صار كالخلقي» .وكأنهم جبلوا عليه 
وأصبح كأن الله عز وجل هو الذي فعل بهم ذلك. 

الثاني : أنه من باب التمثيل كقولهم: طارت العنقاء إذا طالت به الغيبة» وسال 
به الوادي إذا هلك. وليس للعنقاء ولا للوادي عمل في هلاكه. وإنما هو تمشيل 
كأنهم مثلت حال قلوبهم با فيها من التجافي عن الحق بحال قلوب ختم الله عليها 
وليس لله تعالى فعل في تجافيها عن الحق ونبوها عن قبوله لأنه متعال عن 
ذلك. 

الثالث: تأول الإسناد بأنه نسبه إلى السبب لا كان الله هو الذي أقدر الشيطان 
ومكنهء أسند إليه الختم. 

الرابع :ف أنهم لما كانوا مقطوعا بهم أنهم لا يؤمنون بإرادتهم» وبأنه لم يبق 
إلا لجاؤهم إلى ذلك وقسرهم وترك الإلجاء والقسرء وعبّر عنه بالختم . 

الخامس: هو أن يكن حكاية لما كان الكفرة يقولونه تهكما بهم من قولهم: 
ل قينا في أكنومَمًا تَدُْون هوي آذائنا ور ومن ينا ويك ججاب» 
:[فصلت 8 


السادس : أن oT‏ 


)١(‏ انظر الكشاف. ج١.‏ ص3 ١5‏ وما بعدهاء و حسيآن الاندلي الجر الط في السقسيرء جا 
ص ۰۸۰ والإيجى» المراقف في علم الكلام» ص ,رمن لمحقيق د . عبد الرحمن عميرةء دار 
الحيل» بيروت 4۹۷م طا ج۳ ص۲٤۲‏ . 


سد144 سل التأويل فى التطسير بين المعدزل والسنت عب 

السابع: أنه في قوم معينينء فعل الله تعالى بهم ذلك عقوبة منه لهم في 
الدنياء عقوبة عاجلة كما عاقب" بعضهم بالمسخ قردة وخنازير» وبعضهم 
بالطمس على أعينهم . ۰ 

الشامن: أن يكون فَعل الله تعالى ذلك بهم دون أن يمنع بينهم وبين الإيمان 
لضيق صدورهم عقوبة غير مانعة من الإيمان. 

التاسع: أن يفعل الله سبحانه بهم ذلك في الآخرة لقوله عز وجل: 
ل ونحشرهم يوم القيامة على وجوههم عميا وبكما صما 4 [الإسراء: 417]. 

العاشر: أن الختم سمة يجعلها الله سبحانه في قلب الكافر وسمعه حجة لدى 
الملائكة على أنهم لا يؤمنون. وهي تأويلات مبنية على معتقدهم في أن الله 
سبحانه لا يخلق الكفرء ولا ينع من قبول الحق والتوصل إليه لأن هذا قبيح والله 
عز وجل متعال عن فعل القبيح لعلمه بقبحه وعلمه بغناه عنه. 

وفسر الزمخشري (يضله) من قوله عزو جل: ومن يرد أن يضله يجعل صدره 
ضا حرجا 4 [الأنعام : 6 ب«یخذله ويخليه وشانه»" فهو بهذا يقرر الحرية» 
حرية الإنسان وينفي عنه الجبر» وفسر قوله تعالى: إيجعل صدره نيا حرجا 4 ب 
ايمنعه ألطافه حتى يقسو قلبه» وينبو عن قبول الحق» وينسد فلا يدخله الإيمان»9 . 
وأما قوله تعالى: ( إنّك لا تهدي من أحببت ولكن الله بهدي من يشاء 4 [القصص : 
7 فذكروا أن من معناه: «إنك لا تحكم بالهداية لمن تحب لأنك لا تعلم باطن 


للق عاقب الله تعالى الكفار بعدة أمور بمنعهم عن الإيمان هي الختم والطبع والأكة. والغطاء والغلاف 
والحجاب والوقرة والغشاوة» والغل والد والقفل. والصمم والبكم والعمى» والصد والصرف والشد 
:على القلب. والضلال والإغفال والمرضء ونقليب الافنئدةء والحول بين المزء وقلبهء وإزاغة القلوب. 
والخذلان والاركاسء والتثبيط والتزيينء وعدم إرادة هداهم وتطهيرهم وإماتة قلوبهم بعد خلق الحياة 
فيهاء فتبقى على الموت الأصلي وإمساك النور عنها فتبقى في الظلمة الأصلية وجعل القلب قاسيا وجعل: 
الصدر ضيفا حرجا لا يقبل الإيمان . انظر ابن قيم الجوزية فل بن أبي بكر بن عبد الله ت۷۵۷ه)» 
شفاء العليل في مسائل القدر والحكمة والتغليلء ص95 . 

(0) الكشاف. ج۲» ص۹٤‏ . 

. ٤۹ص منء جا”ء‎ (r) 


س التأويل فى التعسير بين المعترلي والسني 


الخلقء ولكن الله يحكم لمن يشاء“". وقال الزمخشري في تفسير الآية الكريمة: 
لا تقدر أن تُدخل في الإسلام كل من أحببت أن يُدخل فيه من قومك ومن غيرهم 
لآأنك لا تعلم المطبوع على قلبه من غيره؛ وهو الذي علم الله أنه غير مطبوع على 
قلبه» وأن الالطاف تنفع فيه فتقرب به ألطافه حتى تدعوه إلى القبول'. 

وفسر قوله عز وجل : ( وكذلك جعلنا لكل بي عدوا شياطين الإنس والْجن 4 
[الانعام: ]١١7‏ الدالة على أن لكل نبي عدوا من الشياطين والجن أو من المجرمين 
من الناس قائلا: «وكما خلينا بينك وبين أعدائك كذلك فعلنا بمن قبلك من الأنبياء 
وأعدائهم لم نمنعهم من العداوة لما فيه من الامتحان الذي هو سبب ظهور الثبات 
والصبر وكثرة الثواب والأجر»"ء وقوله تعالى: « وكذلك جعلنا لكل نبي عدوا من 
المجرمين وكفئ بربّك هاديا وتصيرا 6 [الفرقان: ۳۱ فسره قائلا: كان كل نبي 
قبلك مبتلى بعداوة قومه وكفاك بي هاديا إلى طريق قهرهم والانتصار منهم وناصرا 
لك عليهمء ولا يتفق مذهب المعتزلة مع هذا التقدير الإلهي في أصل الرحمة 
والعدل الذي يقتضي بأنه تعالى لا يمكن أن يضع أمام أنبيائه ورسله عوامل تخفقهم 
في أداء رسالاتهم تصحبهم عند أدائها؛ لهذا قالوا: إن (جعل) لا يدل على معنى 
(صنع) فحسب» وإثما يدل ق ی وس مع کک 
فيصبح معنى الآية بهذا: أن الله أحاط كل نبي خبرا بمن يكون عدوا له ليتمكن من 
العمل ضده. وهو ما ذكره أحد الدارسين مضيفا أن الجبائي غير لفظ «عَدوَا» 
الثابت في القراءة المشهورة إلى الغذوة) , وبهذا أضافوا إلى نهجهم في التأويل أداة 
التغيير الدلالي التي :لا توافق أحد أصولهم. إلى جلب أدوات أخرى أشرنا إلى 
بعضها قبل هذا كالمجازء وما يندرج ضمنه كالتمثيل والتخييل”*' . 


ومن تأويلاتهم لهذا الأصل ما ذهب إليه الزمخشري في قوله تعالى : إن شر 
الاب عند الله الم يكم الذين لا عقون © ولو علم اله فيهم خيرا لأسمجهم ولو 


. الانتصار والرد على ابن الراوندي الملحدء ص۱۸۲‎ ٠ الخياط‎ )١( 

(۲) الكشافء ج۳٠‏ ض, 186 وكذا أبو الحيان الأندلسي» البح للحيط» ج۸؛ ص9١"‏ .. 
زفرة م ن» ج٣“‏ ص٥٤‏ 

() م ن ج۳ ص۰٩‏ . 

(5) أنظر جولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلاميء ص ٠١٤١-٠٥١۳‏ . 


سه ۱۹4۰ م ا س التأويل فى التعسير بين المعتزلي والسدن - 


أسمعهم لَعَولَوا وهم معرضون » [الأنفال: ۲۲ 58]: إن شر من دب على الارض 
أو إن شر البهائم صم بكم على الحق لا يعقلونه فلو علم الله عز وجل أن ألطافه 
تنفعهم للطف بهم حتى يسمعوا سماع المصدقين؟ فلا. ينتفع فيهم اللطف؛ لذا 
منعهم سبحانه إلطافه أو لو لطف بهم وصدقوا لارتدوا بعد ذلك» وكذبوا ولم 
ت 

ولما كانوا يرون الهداية واجبة على الله عز وجل؛ قال الزمخشري في تفسير 
قوله تعالى: « وعلى الله قصد السبيل ومنها جائر ولو شاء أهداكم أجمعين ‏ [النحل : 
4] : «أي أن هداية الطريق الموصلة إلى الحق واجبة عليه كقوله: إن علينا 
للهدئ 4 [الليل: ؟١].‏ فإن قلت: لم غير أسلوب الكلام في قوله: (ومنها جائر) 
قلت: ليعلم ما يجور إضافته إليه من السبيلين وما لا يجوزء ولو كان الأمر كما 
تزعم المجبرة لقيل: «وعلى الله قصد السبيل»: وعليها جائرها أو «وعليها الجائر» . 
وقرأ عبد الله «ومنكم جائر؛ بمعنى ومنكم جائر عن القصد بسوء اخحتياره» والله 
بريء مه" ولم يفوت أحمد بن المنير لومه على الزمخشري الذي لم يأخذ 
بتتمة الآية وبين في تعقيبه اعتبارين لكل فعل يصدر عن العبد: 

الأول: من حيث وجوده هو مخلوق لله تعالى ومضاف إليه بهذا" الاعتبار. 

الثاني : من حيث اقترانه باختيار العبد له وبتأتيه له وتيسره عليه يضاف إلى 
العبد. وأضاف أن تعدد الاعتبارين ثابت في كل فعل؛ فيترتب على هذا أن إضافة 
الهداية إلى الله تعالى باعتبار خلقه لها تناسب إقامة الحجة على العباد. ويكون 
إضافة الضلال إلى العبد باعتبار اختياره له" . 

ولا غرو فى أن هذا يبين الخلاف فى «الكسب7؟ بين أهل السنة والمعتزلة» فهو 
فتك الممتزلة الفمل الواقع على وجه ييحخلت به اليد نفا أو يلاقم به اضرا 


3 ٠١١ص الكشاف. ج؟.‎ )١( 

() الكشاف. ج7. ص۴٠٤‏ : 

)۳( الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال؛ هامش الكشاف. ج۲» صر ٤)٠"‏ . 

(4) الكسب «الفعل المفضي إلى اجتلاب نفع أو دفع ضرء ولا يوصف فعل الله بأله كسب لانه منزه عن 
جلب نفع أو دفع ضر». الجرجانيء التعريفات. ص۱۲۸ أول من نطق به ضرار بن عمرو ولم = 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنة س اس 

ا النينة ا 0 ا ا اک غر اا 
جهة الخلق والإيجاد من الله تعالى» أما بوصفها طاعة أو معاصي فمن العبد؛ فهم 
يفرقون بين فعل الخلق الذي هو لله تعالى مثلما ذكر هذا ابن المنير وذلك ليحققوا 
القدرة الإلهية المطلقة وبين الكسب الذي للعبد ليشبتوا مسثولية الإنسان عن عمله. 
ويبدو أن هذا يدل على توسطهم بين القائلين بالجبر المطلق وبين ما ذهب إليه 
المعتزلة القائلين بالقدرة الإنسانية المستقلة عن الله سبحانه . 


بيد أن الخلق أخذ وجوها متعددة لدى المعتزلة من إيجاد وتكوين وإرادة وفكر 
وتقدير7". ولعل التدقيق معهم في هذا يدفع بالدارس إلى التمييز بين صيغتين في 
الخلق عندهم : 

الأولى : تقدم الخلق بوصفه إيجادا وتكوينا وابتداء وفعلا لن بآلة ولا بتوسط 
من قوة. ولا يمكن إطلاق هذا على الإنسان لتعذر قدرته على أفعاله ابتداء لا فى 
محل؛ ولأنه يقدر عليها على جهة المباشرة والتوليد وبتوسط الآلات والقوى. 

الثانية: طرح فيها الخلق وعد تقديرا يمكن إطلاقها على الإنسان أيضا طالما أن 
أفعاله تقع منه مقدرة بقدرة على حسب الغرض والداعي المطلوب. بيد أن 


= يتبلور هذا المذهب إلا مع الأشعري ومن تابعه. وقد جاء في القرآن الكريم على ثلاثة أوجه: الأول: بمعنى 
عقد القلب وعزمه. الثاني: كسب الال من التجارة. الثالث: السعي والعمل. والكسب قالت به الفرق 
كلها لكنهم اختلفوا في حقيقته. قالت المعتزلة: هو إحداث العبد لفعله بقدرته ومشيئته واستقلاله وليس 
لله صنع فيه. ولا هو خالق لفعله ولا مكونه ولا مريده. وقالت الجبرية: الكسب اقتران الفعل 
بالقدرة الحادثة من غير أن يكون لها فيه أمر. أما أهل السنة فالكب عندهم هو المتعلق بالقادر على غير 
جهة الحدورث أو هو المقدص بقدرة محدثة وليس معنى قدرة أنها قدرة على وجوده إذ القادر على وجرده 
هو الله وحده؛ فتعلق الكسب بالقدرة الحادئة إنما هو تعلق ليس من باب الحدوث والوجود عندهم. وهم 
قالوا: السب وقوع الفعل بقدرة محدثة والواقع منة بقدرة قديمة هو الفاعل الخالق والواقم منه بقدرة 
محدثة مكتسب. انظر الأشعري» مقالات الإسلاميينء غقيق هلموت ريترء ج١ء‏ ص۳۹٥‏ وما بعدها. 
وفال: الماتريدي: (ت1777ه): الكسب حقيقة الفعل هو للعباد من طريق: الكسب ولله تعالى من طريق .. 
الخلق: التوحید» ص۹۱-,۲۲۸ وانظر الآمدي سيف الدين (ت571ه)»: غاية ارام في م الكلام؛. 
ص۲۲۳ وابن القيم الجوزية (ت١5لاه)ء‏ شفاء العليل. ضصس:51١-1751-‏ -18. والجرجانى 
(ت5١4ه)‏ التعريفات» ص ١١8,‏ ومحمد عبد الرؤوف:الناري (١۳١١ه)ء‏ التبوقيف على مهمات 
التعاريف» ص۳٠٠‏ . / 

(۱) انظر د. سميح دغيم » فلسفة القدر عند المعتزلة» ص‌۲۲۳-۲۲۲-۲۲۱٠‏ . 

(۲) الخالق عند المعتزلة معناه حر المشيئة فاعل بحريته وقدرته على الكسب والاكتساب أي مسكول عما = 


ل 4۲ التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنيّ سه 


المعتزلة كشفوا عن اخحتلافهم في إطلاق لفظ (الخالق) على الإنسان وفضل 
المتأخرون منهم القول: موجدء محدث. لقد بينوا أن خلق العبد لا يشبه خلق 
الله تعالى لأن خلقه سبحانه يشتمل على الأجسام والأعراض» وهذا متعذر فى 
خلق العبد لأنهم لا يقدرون إلا على هذه التصرفات المتمثلة في القيام والقعرد وما 
سراف 

وإذا كان رأي المعتزلة فى قدرة الإنسان على خلق أفعاله مردودا عند الأشاعرة 
لأنه يؤدي إلى استقلالية تامة عن الله تعالى في معنى القدرة فإن ما أراده المعتزلة 
بالتحديد هو أن القدرة على خلق الأفعال لدى الإنسان تؤدي في الواقع إلى 
استقلالية كاملة عن الله في مجال إخراج الأفعال إلى حيز الواقع» وهذا إقرار 
واضح بالتنزيه بين الله ومخلوقاته» وتجعل الإنسان ذا الصورة المتميزة بالفعالية 
يؤكد اقتداره في الواقع ويؤكد حضوره فيه بإقدار من الله عز وجل الذي خفظ له 
ضمن مجال التكليف استقلالية علمه وإرادته وقدرته نفعا لخلقه والمصلحة 
المقتضاةء لكن ذلك فى إطار حدود لا تتجاوز طبيعة القدرة الإنسانية؛ فلا تُنصور 
الاستقلالية المنزهة التي تؤكد حضور الإنسان باعتباره مكلفا إلا في معنى ديمومة 
الهيمنة الإلهية على الإنسان والمخلوقات كافة" . 

وقد رد المعتزلة على التفرقة التى ذهب إليها أهل السنة بين الخلق والإيجاد لله 
تعالى وبين الكسب الذي للعبد أي أن الله تعالى يفعل -لا بآلة والعبد يفعل بآلة. 
إن الأشاعرة لا ينكرون تعلق الأفعال بالعباد واحستياجها إليهم بيد أنهم ينكرون أن 


= يفعل» فلا حلاف عند المعتزلة في أن الله خالق والإنسان (خالق) لكنهم يميزون بين الخلق الذي هو اختراع 
وابتداء من لا شىء وبين القول بالخلق الذي هو تقدير الأفعال على الأغراض المطابقة لها الموصلة إلى 
الاستقلالية الإنسانية في القدرة التي قفا لهم آهل السنة . فالإنان عند المعتزلة مخلى بينه وبين الفعل 
يقدر على إجدائه لذا کا مخلوقا منه أي هو مقدره پحدثه بحسب قصرده ودواعيه. وهكذا فالخلق . 
جائز عندهم في إطار الإيجاد ضمن القصد والدواعي لا على جهة تقدير المصلحة في معناها المطلق: 
انظر م ن» ص577-755 . 

:() انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين» ج١..‏ ص :۲۹۸ ود. :سميج دغيم» فلسفةٍ القدر في فكر المعتزلة» 
ص٤۲۲‏ . 

(0) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الاصول الخمةء ج٠٠‏ ص1۹ . 

(۳) انظر د. سميح دغيمء. فلسفة القدر في فكر العترلة» ص ۲۲٠-۲٤۲‏ . 


س التأويل فى التضسير بين العتزلة والست س 1 
تكون القدرة الإنسانية هي المؤثرة في الأفعالء وإنما القدرة مجرد صفة متعلقة 
بالفعل لا على معنى أنها مؤثرة. وتبيين هذا أن الأشاعرة يشون القدرة للإنسان 
ولا يجعلون لها أي أثر لأنهم يرون العبد محلا لقدرة الله تعالى ليس غير. ويبدو 
أن هذا يقربهم من جبزية جهم بن صفوان الذي يعد الإنسان مسلوب القدرة» وبأن 
العباد كالظروف لأفعال الله سبحانه(١2‏ لكن الملاحظ على الأشاعرة أنهم حاولوا 
جعل الكسب بديلا من الاقتدار الكلى للإنسان على أفعاله؛ بهذا يكونون أقرب 
إلى مبد! الاخستيار وأبعد عن الجسبرية الخالصة. من هذا الموقف رد المستزلة برأيهم 
الحدد على أهل السنة" جاعلين الإنسان أصلا لأفعاله وخالقا مبدعا لها لأنهم 
يرون في هذا تحقيقا للعدل الإلهي ولمسؤولية الإنسان في إطار التكليف مجمعين 
القول بأن الله تعالى غير خالق لاكساب الناس ولأعمال الحيوانات وإنما هم الذين 
خلقوها واخترعوهاء وبأن ليس لله تعالى فيها صنع ولا تقدير"» ورغم موافقة 
معمر والجاحظ للمعتزلة في خلق العباد لأفعالهم وإختراعها فإنهما نَفَيَا أن يكون 
للعباد فعل في أفعالهم. وإنغا تسبت إليهم مجازا لظهورها منهم وإنها فعل الطبيعة 
حاشا الإرادة فقط التي يفعلها الإنسان لا غير؛ فليس ما بعد الإرادة للونسان 
حسبهما إلا بطبعه وبأنه ليس باختیاره؛ لهذا لا يقع منه فعل باختياره إلا 
الإرادة . 


إن المعتزلة لم يختلفوا في إسناد الافعال المباشرة إلى الإنسان» وقد ردوا على 
خصومهم وأدلوا بدلوهم فيه"©. وقد قصدنا بالافعال المباشرة تلك التي لا تتعدى 
الإنسان الفاعل إلى غيره؛ فهي التي تقع في محل قدرة الإنسان من غير وساطة 
وسبق من فسعل آخر كالإرادة التي هي فعل مباشر لان الإنسان يبتدثها في حيز 
قدرته» والواقع أن للمعتزلة إتجاهين في مفهوم أن الإنسان مريد. 


(۱) انظر البغدادي ٠‏ الفرق بين الفرق ص١١٠‏ وت TTA,‏ والشهرستاني» الملل والنحل» ج۰۱ ص۹۸ ١‏ 

)۲( وكذلك على المريسي وبرغوث والبخارية والجنهمية وطوائف من الخوارخ والمرجئة والشيعة. انظر ابن 
حزم الفصل في الملل والأهواء والنبخل. جا ص١8‏ . ' E‏ 

(۳) انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص4١١1-,2١١‏ وزهدي جار الله ,المعتزلة» ص١ ٠١‏ . 

)٤(‏ انظر الاشعري» مقالات الإسلامنيين». 7 ص ٩١,‏ والبغدادئ. الفرق بين الفرق» ‏ ص ١۷١-۱۷۳‏ وابن 
حرم الفصل في الملل والأهواء والنحل» ج٣‏ ص , ۸۲ والشهرستاني» الملل والنحلء جا ص٤۸-‏ 
6م . 

(0) انظر القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة» ج7.) ص 0۹-0۸-0۷- ٠٤-٠1٠‏ 


۱۹٤ - 


التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنتج = 


الأول: يعتبر المعنى الحاصل في الإنسان هو الذي يؤثر في كونه مريدا فيقه 

المراد منه على وجه دون وجه. 

e‏ ينا : شك ادر فى ا ی ر وقد 

أمكن البعض القو ل 0 الأفعال المباشرة يقصد بها أفعال القلوب كافة الافعال التى 

تتبلور بها إنية الإنسان باعتبارها فعلا إراديا باطنيا يتحول إلى أحوال الإنسان وما 
هو عليه في كونه الإنساني ليشكل دعامة أساسية لصحة الموضوع الأخلاقي والعدل 
الإلهي الذي لا يتحقق إلا من خلال هذه الفعلية". غير أنه ثمة أفعال في الطبيعة 
ليست مرتبطة -ظاهرا-بالإنسان وتبدو من غير دائر ة خلقه ومجال أفعاله أطلقوا 
عليها: الأفعال المتولدة لانها تقع من العبد وقوعا غير مباشر› وتتعدى إلى غير 
الفاعل7 . جعلها النظام(ت771ه) ناتهة عن الله تعالى بطريقة غير منباشرة وهو 
يكاد يتفق فيها مع خاله أبي الهذيل العلاف القائل بأن الله تعالى هو الذي يبدع 
الإدراك والعلم الحادثين في غيره عند إسماعه وتعليمه» وبآنهما ليسا من أفعال 
العباد. وقد عقب آهل السنة على هذاء وأجمعوا على إبطال قول المعتزلة فى 
التولد في أن الإنسان قد يفعل في نفسه شيئا يتولد منه فعل في غيره وقول من 
ذهب إلى أن المتولدات أفعال لا فاعل لها وقول أكثرهم بأن الإنسان قد يفعل فى 
باختيار الإنسان لافعاله أجمعوا بصحة اكتساب الإنسان للحركة والسكون والإرادة 

۰ . ۱۹٤ص نظر د. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر المعتزلةء‎ )١( 

() انظر م ن» 918-794 . 

(1) ذهب العلاف إلى أن كل ما تولد عن فعله مما تعلم كيفيته فهو فعله كالالم الحادث عن الضرب وذهاب 
الحجر عند دفعه له . . أما اللذة و الألوان والطعوم والارايبح والحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة والحين 
والشجاعة والجوع والشبع والإدراك والعلم الحادث في غيره عند فعله فذلك أجمع عنده فعل الله تعالى. 
فالإنسان يبقى سيب الافعال يفعل الافعال في غيره بأسباب يحدثها في نفسه لانه إذا رمی الإنسان غيره 
بسهم ثم مات الرامي قبل وصول السهم إلى هدفه ثم وصل إليه وألمه وقتله» فإن الالم .والقتل الحادث 
حال موته بالسبب الذي أحدثه وهو حي كذلك لو عدم لكان يفعل في غيره وهو معدوم لسبب كان منه 
وهو ححتي.' الأشعريء مقالات الإسلاميينء ج۲٠‏ ص88-407». والشهزستاننء الملل والنحلء ج١‏ 
ص ,51 والتولد عند علماء الكلام ما تولد عن قعل فاعل لم يقصد هو فعله: ابن حزم (ت455ه)؛ 
الاحكام في أصول الأحكامء دار الحديث القاهرةء 5 0 4١اهب‏ طلء ج5غ؛ ص۳٤٠‏ والإيجي (تكهدلام) 
المواقف في علم الكلام» مكتبة المننبي ١‏ القاهرةء ص٣۳۱‏ . 
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والقول والعلم والفكر. وما جرى مجراها من الأعراض مسين الطسوم 
والروائح والألوان والإدراكات التي رأى بشر بن المعتمر (ت17١1ه)ء‏ وآتباعه بأن 
الإنسان قد يفعلها على معنى التولد إذا كانت أسبابها من قعل العبد'ء وقد عنوا 
بالتولد الفعل الثالث الذي يلي المراد كالالم عقيب الضربة والذهاب الذي يتبع 
الدفعة أو الفعل الواقع على سبيل الخطأ دون القصد إليه وإرادته» يحصل بتوسط 
فعل آخر كأن ترمي حجرا على صخرة فتصيب مارا في عينه خطأ. وقد أسس 
أغلب القائلين بإثبات التولد إقرارهم له على معنى «أن الأسباب موجبة لمسبباتها 

في مسؤولية فاعليها»". 
ولاريب في أن بحث مسئولية الإنسان بهذه الأفعال يعكس حرصهم وقولهم 

بمسؤوليته عن أفعاله. ولعل هذا الموضوع -الإصابة الخاطئة- مازال موضع إنشغال 

جاد في الاحكام القانونية المعاصرة أيضاء ولعل هذا يمكن المعتزلة من افتكاك العذر 

ونيل الاعتبار فيما بحثوه من بعض المسائل في هذا الجانب. 
إنهم حين عمقوا البحث في خلق الإنسان لافعاله هدفوا إلى إبراز أبعاد مختلفة 

ترتبط بهذه المسألة» وتتصل بمعنى التكليف الذي لا يأخذ معناه الصحيح إلا 

باشتماله على أفعال الإنسان كلها المباشرة وغير المباشرة» وبمفهوم السببية التي هي 
فكرة ترتبط فيها الأسباب بالمسببات في عملية توليد الأفعال بعضها عن بعض 

لتؤدي إلى اعتبار الإنسان سبب أفعاله. ٠‏ 
فالسبب الحادث يوجب حدوث المسبب بصرف النظر عن المقصود والدواعي 

التي لا تؤثر في حال وقوع السبب من توليد المسبب عنه» وهكذا تبدو إرادة السبب 

إرادة للمسبب؛ لذا فالفعل المتولد رغم عدم وقوعه من حسب الدواعي فإنه وقع 
حسب قصد الفاعل بعد فعله المباشرء ويكفي هذا ليوضح أن الأفعال المولدة لا 

تقع بحسب الدواعي وإنما تحدث بحسب السبب. 

)١(‏ انظر الأشعريء مقالات الإسلاميين» ج ص۸۸ وانظر البغدادي, الفرق بين الفرق» ص۷١٠‏ وكذا 
الشهرستاني. الملل والنحلء جا ص,8/ وكذاد. سعید مراد مدرسة البصرة الاعتزالية» 
ص٤۳۷‏ هلا” . 

0)منء جك ص۸۷-, ۹۷ والبغدادي» الفرق بين الغرق. ص ٠۷۳-۱١٣۷‏ . 


(۳) انظر البغداديء الفرق .بين الفرق» ص۰۳۳۹ ود. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر المعتزلة» 
ص ۱٤۳-۱٤۲‏ . 1 
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وقادهم هذا التعميق إلى إثارة علاقة الإرادة بالفعل: هل إذا وجدت الإرادة 
يعقبها الفعل بصورة حتمية؟ وهنا قال أغلب المعتزلة بتقدم الإرادة على الفعل المراد 
إلا الجبائي الذي ذهب إلى أن الإنسان يقصد الفعل في حال كونهء والقصد لكون 
الفعل لا يتقدم الفعل ولا يوصف الإنسان في الحقيقة بأنه مريد لأن يفعل0 . 

وامتد إيغالهم إلى النظر في مدى.أثر القسول بِخَلْقٍ الإنسان لأفعاله المباشرة 
والمتولدة في نفسية الإنسان من جانب كونه: هل يشارك الله تعالى في الخلق 
والإبداع؟ ولعل الجواب في إطار هذه الخلفية يوحي بأن الإنسان يقدر على خلق 
فعله لان فعله يقع منه مقدرا بالغرض والدواعي أي بحسب قدرته الذاتية وبحسب 
دوافعه الداخلية وفق مصلحة محددة تمكنه من تحقيق ذاتيته . غير أن الله تعالى هو 
الذي خلق كل ذلك فيهء وجعله مكلفاء وهيآله أسباب الحياة وظروفها ليحقق ما 
كلف به في اختيار الفعل أو تركه. 


الغرض والأسباب هو خالق قديم أو محدث(5) 5 
بيد أن المعتزلة لم يقصدوا عند عدهم الإنسان خالقا لافعاله أنه ينازع الله تعالى 
في سلطانه لأنهم حرصوا على تنزيه الله عز وجل عن كل مشابهة أو ممائلة على 
الرغم من أنهم بالغوا في التنزيه» وحاولوا عبر أصولهم الخمسة وما تعلق بها من 
القضايا الجانبية أن يفسروا الألوهية على مفهومى التوحيد والعدل لأجل الإنسان 
للدفاع عن حقوقه فى العقل والحرية» فلم يقصدوا أبدا منازعة الله عز وجل في 
السلطانء وإنما أرادوا أنه تعالى خلق فى الإنسان قدرة يحدث بها الأفعال ابتداء 
وتولدا أي أن الإنسان لا يخلق تلك الأفعال من العدم؛ فقدرة الإنسان التي توهم 
بالمشاركة هنا لا تتجاوز حدود القادر بقدرة مد۳ يدل على ذلك العقل 
٠‏ (١)انظر‏ الاشعريء مقالات الإسلاميين» ج۲ ص ۱۰۲- ,۱۰۴ وكذا القاضي عبد الجبارء شرح الأصول 
الخمسة» ج٣“‏ ص۹ وما بعدها. 
)۲( انظر د سميح دغيم » فلسفة القدر في فكر المعتزلة» ص٤٤٠‏ 
(۳( انظر القاضي عبد الجسبار» شرح الأصول الكمسة» ج٣۰‏ ص١350-515-9595-95-8غ,‏ وكذا دي بور 
تاريخ الفلسفة في الإسلام» ص ,۸۸ ود. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر المغتزلة» ص ٠٤١-٠٤٤‏ . 
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والقرآن الكريم في قوله سبحانه: من عمل صالحا فانقسه ومن أساء فَعليها » 
[فصلت: ]٤١‏ فالعمل الضالح والسىء كلاهما ينبع من النفس ويعوذ بالتتيجة 
إليها. إن فعل الفاعل طاعة فإنه يثاب» وإن اقترف معصية يعاقب. لهذا ما دام 
الإنسان في واقع التكليف فإنه يخلق أفعاله باختياره. وإن مسألة الخلق عند المعتزلة 
قد وقع التجوز بها في مجال الطبيعة الإنسانية . 

واختلف المعتزلة مع الاشاعرة في نسبة القعل الإنساني إلى فاعلهء ويمكن القول 
هنا بأن هذا الاختلاف بالنسبة إلى الأشاعرة يتعلق برأيهم في الغائية» ويس أحد 
أصؤلهم وهو تفرد الله سبحانه بالخلق. فهم لا رأوا انفراد الله تعالى بالفاعلية في 
العالم ترتب على ذلك عندهم أن جميع أفعال الإنسان خيرها وشرها هي من خلق 
الله وإيجاده. غير أنهم جعلوا لكل فعل اعتبارين: 

الأول: خلق الفعل وإيجاده من الله تعالى . 

الثاني : العبد يكتسب ولا يفعل. وهم يؤكدون مع هذا أن الله تعالى هو القدرة 
الوحيدة المؤثرة في العالم والتي تقصد كل ما فيه من أفعال؛ لذا قال الأشعري: 
«ويقال لأهل القدر: أليس قوله تعالى: ( بكل شيء عليم 4 [الشوری: ۲۳[ يدل 
على أنه لا معلوم إلا والله به عالم. فإذا قالوا: نعم» قيل لهم: ما أنكرتم أن يدل 
قوله تعالى: على كل شيء قدير4 [البقرة: ]٠١‏ على أنه لا مقدور إلاء والله 
عليه قادرء وأن يدل قوله تعالى: «خَلّق كل شيء» [الأنعام: 6٠١١‏ على أنه لا 
محدث مفعول إلا والله محدث له فاعل خالق72١2»‏ ويبلور هذا نظرتهم الغائية 
التي تنبني على استحضار السيادة المطلقة المهيمنة لله تعالى على العالم". ولئن 
كنا عسرضنا رأي المعتزلة فيه فقد رد دارسون معاصرون على هذا أيضاء وبين 
بعضهم أن التجربة لا تظهرنا كذلك متحدين ا الكلى.' وإغما تؤكد استقلالنا 
عن كل.وجود وتكرس الفصل بين الموجودات ويرئ في: ارجاع الأفعال جميعها إلى 
الله تعالى تجاهلا للشخصية الإنسانية التي كرمها الله وميزهاء وهيأ لها أسباب 


. كتاب اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع» ص۸۸‎ )١( 
ودي بورء‎ ١5١,ص‎ 0١1957 ۰ انظر نوران الجزيري» قراءة في علم الكلام» الهيئة المصرية العامة للكتاب‎ )7( 
: تاريخ الفلسفة في الإسلام» ص۸۹‎ 


التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنت س 
التكليف لحمل المسئولية» فكيف يقع تباهل هذه الشخصية وفاعليتها وكثرة 
الوجدانات معها بحجة أن الوجود واحد والفاعل واحد؟ ألا يسهم هذا في إلغاء 
الحرية وما يتبعها من معاني خلقية كالواجب والحق والعدالة والظلم والفضيلة 
والرذيلة؟ ألا يعني ذلك إسناد المناكير والفساد والمعاصي لله تعالى باعتبارها لازمة 
في نظام الكون لانه كل وأحداثه لازمة عن ذات الله ضرورة؟ ومن ثم ألا يقود 
هذا إلى إعفاء الله سبحانه من العصمة والقداسة ويعفي الإنسان من المسئولية 
والسعي إلى التحلي بالأخلاق الفاضلة؟'. 
“"- الوعد والوعيد: 

أصل ينبشق من أصل العدل لانه يقوم على مجازاة المحسن بإحسانه والمسيئ 
بإساءته. وقد أراد المعتزلة به أن الله صادق لا يخلف وعده أو وعيده» فالفائز 
يفعلة استحق الثوان الاسر يه-انعوجب الغقناب: فالتوات والعقاب كلاهما 
قانون حتمي التزم به الله سبحانه. وهذا أمر يقضي به العدل عندهم. وسنبين فيما 
يلي رأيهم في الأصل وكذا ما يتعلق به من المسائل. 

قال القاضي عبد الجبار: «الوعد كل خبر يتضمن إيصال نفع إلى الغير أو دفع 
ضرر عنه في المستقبل»» ولا فرق بين أن يكون مستحقا أو تفضلا من الله عز 
وجل لأن الثواب الذي يناله العبد من فعله للطاعات هو ما يستحقه على فعله 
لتلك الطاعات». ولم يكن ذلك تفضلا منه عز وجل إذ التفضل ما يجوز أن يفعله 
فاعله أو لا يفعله. أما الواجب فلا يصح له أن لا يفعله". وقد جعلوا الثواب 
حتما على الله سبحانه بينما عدوا العقاب واجبا على مبقترف الكبيرة إذا لم يتب 
عنهاء وهو لا يستحق إلا على المعصيةء ولم يوجبه الأكثرون منهم وجوب الثواب 
«لأن الثواب لا يجوز حبطه والعقاب يجوز اسقاطه عند البصريين وطوائف من 
البغداديين».. 


١ةماس‎ 


0 


(۱) انظر يوساف كرمء الطبيعة وما بعد الطبيعة» دار المعارف غصر. + ص ۱۷۳ . 
9امنء جء ص ۷۸ . 
(4) إمام الخحرمين» كتاب الإرشادء ص ۱١۲‏ . 
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وعرف الوعيد قائلا: «هو كل خبر يضمن إيصال ضرر إلى الغير أو تفويت 
نفع عنه في المستقبل» زا فة أن كرون عسات حف وبين أن لا يكون 
كذلك:20, واشترط المعتزلة شروطا تستحق بها أفعال العباد المدح أو الذم والثواب 
أوالعقاب» وأرجعوا أحد هذه الشروط إلى الفعل. إذا كان قبيحا استحق الذم» 
وإذا كان حسنا استحق المدح. وأرجعوا الآخر إلى الفاعل من ناحية علمه بقبح 
الفعل أو علمه بحسنه. ولا فرق بين شروط استحقاق الثواب والعقاب وشروط 
استحقاق المدح والذمء لكنهم اشترطوا هنا أن يكون الفاعل ممن يصح أن يثاب أو 
يعاقب". ووضحوا أن فعل الواجب وتجنب القبسيح هو المؤثر في استحقاق الماح 
والثواب؛ لذا فإن تكليفنا أفعالا شاقة يلزم لها الثواب المقابل لأنه يقضي به العدل 
الإلهي". ومن هنا كان الثواب الذي يناله الإنسان عما قام به من طاعات هو ما 
لبه على آدائه» لها وليس من قبيل التفضل الإلهي» لأنه يوجد فرق بين وجوب 
الثواب وبين التفضل الذي أوضحنا قبلء وهو الذي يجوز لفاعله أن يأتيه أو لا 
يأتيه بينما الواجب غير ذلك لأنه ليس له إلا أن يقوم به. ولسنا ندري إلى أي 
مدى تصح هذه الصرامة العقلية عند المعتزلة حن يصدرون الحكم بالوجوب على 
الله تعالى وهو المالك كل شيء؛ يفعل به ما شاء سواء أكان بريئا آم لم يكن 
كذلك؟ 

وبين المعتزلة بدلالة العقل والسمع أن العقاب استحقاق إذ دلالة العقل الأولى أن 
الله سبحانه أوجب علينا الواجبات» وأوجب علينا تجنب المقبحات وعرفنا وجوب ما 
بجب وقبح ما يقبح» فان أخللنا ما عرفنا به وبا أوجب علينا وأقدمنا على خلافه 
استحققنا الذم من الله تعالى ومن العقلاء. أما دلالة العقل الثانية فتتمثل في أن الله 
عز وجل خلق في العباد الشهوة إلى القبح والنقور من الحسن؛ فلزم أن يكون 


1 . ۷۹ شرح الأصول الخمة» ج1اء ص‎ )١( 

[5) انظر م ن ج۰۲ ص 7717 . 

(۳) أوجنب معتزلة البصرة الشواب لأنهم رأوا التكاليف الشاقنة ليننت إلا لنفعنا بالشواب:غليهاء فهو حتم 
عندهم. ولم يره أهل السنة حقا محتوما لأنه عندهم فضل من الله. انظر إمام الحرمين» كتاب الإرشادء 
ص , ١167‏ وكذا الآمديء غاية المرام في علم الكلام» ص.7 7١‏ وكذا الإيجيء المواقف في علم الكلام» 
مكتبة التنبي» القاهرةء ص ۳۷۸-۳۷۹ . 
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مقابله من العقوبة ما يردعنًا عن إتيان المغاسد وما يرعْب فينا فعل الواجبات» وإلا 
صار المكلف مغرى بالقبح. ولا يجوز على الله تعالى أن يغري عباده للقبيح". 

وهم استدلوا على استحقاق الثواب والعقاب بالأدلة السمعية وهي أن الله عز 
وجل زعد المطيعين بالثواب وتوعد العصاة بالعقاب؛ فلو لم يجب لكان لا يحسن 
الوعد والوعيد بهما". وحين يثيرون إسقاط الثواب يذهبون إلى أنه يرجع. إلى 
العبدٍ لا إلى الله عز وجل لانه نتيجة لفعل العبد. فالثواب يسقط يندم العبد على 
ما قام به من الطاعات أو با يفعله من معصية هي أعظم منهء أما العقاب فيسقط 
أيضا بالندم على ما فعله من المعصية أو با يفعله من طاعة هي: أعظم منه. لهذا؛ 
هم يرون أن زيادة الحسنات والندم على المعاصي هي التي تسقط عن الإنسان 
العقاب وليس بعفو الله تعالى» وقد نص على هذا القاضي عبد الجسبار المعتزلي: 
١‏ يسقط الشواب بإسقاط الله تعالى البتة»". وذهبوا إلى أن الطاعة تسقط 
العقوية المستحقة فى الصغائر أما الكبائرء فإن عقابها لا يزول بكشرة الطاعات 
لمفعولة . وإذا كان معتزلة بغداد يرون إسقاط العقاب لا يحسن من الله عز وجل 
بل يجب عليه معاقبة المستحق للعقوبة7؟2» فإن معتزلة البصرة جعلوا العقاب حقا 
لله سبحانه على الختصرص» ونفوا أن يكون في إزالته إسقاط حق» وفي . هذا 
قال الباقلاني (ت4-7ه) من الأشاعرة: «وكيف لا يحسن من الله العفو عن 
الذنب» وقد أمرنا به وحضنا عليه»2. 

ويمكن القول بعد هذا: إن الوعد والوعيد عند المعتزلة يتل أساس معنى العدل 
الإلهي» ويدل على مفهوم الحرية الإنسانية؛ فهل يغقل أن يحاسب الله سبحانه 
العباد على أفعال من صنعه؟ وكيف يتساوى المحسن والمسيئ؟ لقد اعتقدوا في هذا 
٠‏ المجال-أن الله لا يخلق وعده ولا وعيدهء وأنه لا يجوز العفو على مرتكب الكبيرة 


. ۲۷۳-۲۷۲ انظر القاضى عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة. ج۰۲ ص‎ )١( 

)2( انظر م نء ج٣‏ ص ۲۷۹ : 

(۳) انظر م ن؛ ج275 ص ۲۹۲ . 

. ٠١۷-۱١٦-۱٥٤ انظر إمام الحرمينء كتاب الإرشاد؛ ص‎ )٤( 

(5) كتاب التمهيد (الباب الثامن والعشرون -باب القول في الوعد والوعید)؛ ص۲٣٠‏ 


١1 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسئي 


الذي عدوم لدا في 2 صدق بوحدانية | الله وآمن عز 


TT مرتكب‎ TT السنة‎ en u 
كفرا يخرجه عن الملة لأن ذلك يجعله مرتدا يترتب عليه قتله"» وأجمعوا على‎ 
حسن العفو عن عقوبة الذنب؛ فقد خاطب الله تعالى العرب با يفهمونء وبا‎ 
تعودوا عليه في حياتهم. ومن مبادئ أخلاقهم أن الإنسان إذا وعد وجب أن يفي‎ 
بوعده وإن أوعد فالأحسن أن يعفوء ومن هذا قال الباقلاني: «لانا علمنا جميعا‎ 
حسن ترك عقوبة الذنب تمن استحق بجناية عليه. وقد اتفق المسلمون وغيرهم‎ 
أيضا على حسن العفو والصفح عن عقوبة الذنب» وعلى مدح من لا يتم ما‎ 
يتوعد به وتعظيمه ومدحه بالعفو عن فعله»"» واستشهد له بقول كعب بن زهير:‎ 

00 


ا مه ف ف 


5 أنشده للرسول 5 فلم 0 ولم ينكره 9 من مدي ومنه 
قول عامر بن الطفيل*: (طويل) 


كس علس ل اال تن 2 م م 
وإني إذا ا أوم متته و وده لف إيعادي وملحر مو عدي 
فهذا ما رد به أهل السنة على المعتزلة. وقد ذكر الدارسون أن عمرو بن عبيد 
قال لأبي عمرو بن العلا : «قل ورد من الله تعالى الوعد والوعيد. والله صادق 
في وعده ووعيده. وهر gS‏ تصيرة رأي المعتزلة في أن العصاة من المؤمنين 
خالدون مخلدون؛ فقال له-عمر بن العلاء : فأين أنت من قول العو أن الكريم 
إذا أوعد عفا وإذا وعد وفى» وافتخار قائله م" عند الوعيد حيث قال: 


(۱) انظر الإيجيء المواقف في علم الكلام» مكتبة المتنبي ٠‏ لان E‏ 

(۲) انظر شرح العقيدة الطحاوية» ص ۳٠١‏ . 

(*) كتاب التمهيد (الباب الثامن والعشرونء باب الوعد ا ص ۳۵۹۱ . 

)€( م ن» ص ۲٥۲‏ . : 

)0( في اللسان مادة (ختا)» جا > ص۳٦‏ : ذكر الأخحفش أن البيت للشاعر عامر بن الطفيل . 

() الإسفرايني (ت١۷ه)؛‏ التبصير في الدين والتمييز بين الفرق الناجية والقرق الهالكين» ص1۸۷ . 
(۷) جاء فى لسان العرب مادة (ختأ) قول الشاعر : 


۰۲ التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنن اس 


ي ت e‏ لي ٣‏ يټ 


و في إِذا ذا رديه أو وعدله حلفا ميْعادي ومنجر موعدي 

فالعفو بعد الوعيد من الكرم وليس خلقا مذموماء ولعل هذا هو الذي جعل 
الأشاعرة فيما ذكرنا آنفا يقولون: «كيف. لا يحسن من الله العفو عن الذنب وقد 
أمرنا وحضنا عليه ومدح من هو من شأنه؟ وقد أجمع الكل على أن ما أمر وحض 
عليه ومدح فاعله فليس بقبيح قال تعالى: « والكاظمين الفيظ والعافين عن الاس 4 
[آل عمران: 114]: وقوله: ظ الله يحب المحسنين) [آل عمران: 184] «وأن 
تعفوا أرب قوئ( [البقرة: ۷٤۲]ء‏ فدل جميع ما وصفناء على صحة عفو الله 
تعالى عن سائر المذنبين وجواز ذلك منه لو لم يرد الخبر بأنه لا بد أن يعاقب 

0 

ولا يجور على الله سبحانه الخلف في الوعيد عند المعتزلة لأنه يؤدي إلى جواز 
الخلف في الوعد. وهم تشددوا في المعصية أمام الطاعة إذ يرى أغلبهم الكبيرة 
الواحدة تزيل جميع الطاعات» ولكن بعضهم رأى أن من زادت معاصيه على 
طاعته أحبطتها ومن كثرت طاعته على زلاته أحبطت عقابها". لقد رأوا الوعد 
والوعيد أصلا ثابتا بنص القرآن الكريمء وكان من جملة دليلهم قوله تعالى: 
لِخَالِدِينَ فيها بدا( [المائدة: 114]» وقوله تعالى : وما هم بِخَارِجِنَ منها م 
[المائدة: ۳۷] وهو يرتبط ارتباطا شديدا بأصل المنزلة بين المنزلتين. 
٤‏ - المنزلة بين المنزلتين : 

سماه المعتزلة : كلام في الأسماء والأحكام أي أن صاحب الكبيرة له اسم بين 
الاسمين وحكم بين الحكمين؛ فلا يسمى كافرا ولا مؤمنا وإنما يسمى فاسقاء ولا 
يكون حكمه حكم الكافر ولا حكم المؤمنء وإنما يفرد له حكم ثالث هو الفسق. 


ولأ برها بن الم مني رة ولا أختي من مول اليد 
وإني وإن أو عبتت أو وعدت لام من مي عادي ومُنجر موعسدي 
ویروی (الخلف ميعادي) . وروي الشطر اللذكور في مادة (ختا): .(لخلف يعادي)؛ ج٤‏ ص٣۲۲‏ . 


)1( كتاب التمهيدء ص oY‏ . 
زفق انظر الايجيء المواقف في علم 1 ص KÎ‏ . وكذا أحمد أمين » ضحى الإسلام. ج۳ ص “ا 
8 ` 


— ۲ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزليّ والسنة 

وهو سبب التلقيب بالمنزلة بين المنزلتين(2. وقد باينوا به وبتخليده النار كل الفرق. 

ولا كان أصل الوعد والوعيد لصيقا بأصل المنزلة بين المنزلتين» فإنهما يقومان 

عندهم على تصور لاان والعدل الإلهي وعلى سيرورة العالم إلى غرض. فليس 
الإبمان عند المعتزلة التصديق والاعتقاد لا غير بل هما يرتبطان بتأدية الأعمال 
الواجبة"ء ورتب المعتزلة على ضوء هذا المعاصي من قوله: 8 وكره إليكم الكفر 
والفسوق والعصيان» [الحجرات: ۷]؛ فبدأوا بالكفر وهو أعظمها وثنوا بالفسق 
وختموا بالعصيان الذي قسموه إلى صغائر وكبائر؛ غير أنهم لم يتفقوا في تعريف 
الصغيرة والكبيرة» إلا أنهم قالوا: الكبيرة ما أتى فيها الوعيدء والصغيرة ما لم 
يأت فيها ذلك وجوزوا كل ما لم يأت فيه الوعيد أن يكون كله من الصغاثرء 

وبأنه يمكن أن يكون بعضه صغيرا وبعضه كبيراء ومنعوا أن يكون غير ذلك9 . 
وقد أوصلوا بعض الكبائر إلى حد الكفر مثل كبيرة الشرك لقوله عز وجل: 

إن الله لا يغفر أن يشرك به ويغفر ما دون ذلك لن يشاء ي [النساء: ۸٤]ء‏ ولقوله: 

« ومن يعص الله ورسوله ويتعد حدوده يدخله تارا خالدا فيها 4 [النساء: ١٠]ء‏ وجاء 

فى الحديث الشريف: «من مات يشرك بالله شسيئا دخل النار»”24» ومنها تشبيه الله 
تعالى أو وصفه بالظلم أو تكذيبه في خبره وقالوا بكبائر ما دون الشرك“ سموا 

)١(‏ انظر الأشعري» مقالات الإملاميين؛ تحقيق هلموت ريترء. ج١؛‏ ص ۲۷١,‏ وكذا الإسفرابيني 
(۷1٤ه)ء‏ التبصير في الدين» تحقيق كمال يوسف الحوت» عالم الكتب بيروت ط۱/ ۰۱۹۸۳ ص,١7‏ 
وكذا أبو حامد الغزالي (ت٥‏ ۰ مه ). عالم التب بيروت ۱۹۸۵ م٠‏ طاء ص, 7146 وكذاالشهرستاني» 
الملل والتحل. جا ص۲٦‏ -۸4- ,۹۲وابن تيمية ( ت۷۲۸ھ )سنهاج السنةالتبوية »ج۴٠‏ ص 475١,‏ 
والنبوات» المطبعة السلفية القاهرق» 87١هء‏ ص, ١44‏ وكتب ورسائل ابن تيمية في العقيدة» تحقيق 
جماعة (ت۷۲۷ه)» إيضاح الدليل في قطع حجح أهل التعطيلء ص۴۷ . 

(۲) قال ابن حزم: عد الفقهاء والمحدثون والمعتزلة والْنة.والنوارج آن الإيمان هو المعرفة بالقلب للدين 
والإقرار به باللسان والعمل بالجوارح وكل طاعة وعمل خير فرضا كان أو نافلة وهي إيمان» وكلما ازداد 
الإنسان .خبيرا زاد إيانه» وكلما نقص نفص إعانه . الفصل في الملل الأهواء والنمل. ج"اءص777 . 

(۳) انظر الأشعري» مقالات الإسلاميينء ج٠‏ ص۳۲٣‏ وكذا أحمد أمين ‏ ضحى الإسلام» ج٣٤‏ ص٣٦‏ . 

. ٤0۲۷-۳۹۱۷ صحيح ملم رقم ,۲۲۸ ومسند أحمد رقم‎ )٤( 

)6( وهي تسع : قتل النفس التي حرم الله إلا باحق » والزياء وعقرق الوالدين» شهادة الزور» والسحر» وأكل 
مال اليتيم » وأكل الريا والتولي عند الزرحف» وقدذف المحصنات: انظر زهدي جار الله المعترلةء ص ۲۳ 


ل ٠١4‏ التأويل فى التمسير يبن المعتزلت والسنت س 


مرتكبها فاسقاء له منزلة بين الكفر والإيمان» ولم يقبلوا رأي الخوارج الحاكم 
بالكفر لمرتكب الكبيرة سوى «النجدات؛72١2‏ ولا برأي المرجئة الذي حكم بالإيمان 
ولا بحكم أهل السنة الذين ربطوه بالإيمان الذي اعتقدوه قولا واعتقادا وعملا 
بالاركان» يزيد بالطاعة وينقص بالمعصية؛ فمن أتى كبيرة عند السنيين سموه مؤمنا 
فاسقا بكبيرته وفى الآخرة تحت مشيئة الله؛ إن شاء سبحانه غفر له وأدخله الجنة 
لأول مرة» وإن شاء عدي قيب نزي وماك بعدها الجنة2"0 وهو -كما ترى- 
مخالف لرأي المعتزلة الذين رأوا الإيمان قولا وعملا واعتقاداء ولكن لا يزيد ولا 
ينقص» ويسمى مرتكب الكبيرة كما بينا من قبل فاسقا مخلدا في النار» ولا ينال 
الشفاعة ولا غيرها. بيد أن هذا مشروط عندهم بعدم التوبة. 


المي الله اذى اناق هذا لاقملا :ان بعرر ااا هيو إليه» عبد آمهم 
مفسريهم الزمخشري الذي أول قوله عز وجل: إن اله لا يغفر أن يشرك به ويغفر 
ما دون ذلك كن يشَاء 4 [النساء: ۸] قائلا: «قد ثبت أن الله عز وجل يغفر 
الشرك لمن تاب منه وأنه لا يغفر ما دون الشرك من الكبائر إلا بالتوبة؛. فما وجه 
قوله تعالى السابق؟ قال: الوجه أن يكون الفعل المنفى والمثبت جميعا موجهين إلى 
قوله تعالى: لن يشاء » كأنه قيل: إن الله لا يغفر لمن يشاء الشرك» ويغفر لمن 
يشاء دون الشرك على أن المراد بالأول من لم يتب وبالثاني من تاب:0"؛ فقد علق 
الزمخشري في هذا التأويل بين الجار والمجرور في قوله تعالى : لن يشاء 4» وبين 
الفعلين السابقين المنفي والمثبت لينزل الآية على معتقدهم؛ فمن أشرك ولم يتب لم 
يغفر له الله تعالى أما ما دون ذلك من الكبائر فمن اقترفها وتاب فإن الله يغفر له. 
لهذا جاء قوله:. «إن الله لا يغفر لمن يشاء الشرك ويغفر لمن يشاء ما دون ذلك» أي 


)١(‏ أصحتاب نجدة بن عامر الحروري نسبة إلى حاروراء. انظر الأشعري: مقالات الإسلاميين. ج١1‏ ص 
٤‏ . ركذا ج۰۲ صص167-,118 رالبغدادي» الفرق بين الفرق» ص ۸۷-۷۳ وما بعدها. 

(1) انظر المسعودي» مروج الذهب. ج”. ص۲۷۷. والقاضي: عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة. ج١.‏ 
ص ۸۱-۸۰ . وكذا ابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحل. ج7: صن0777 ومحمد صديق حسن 
خانء قطف الثمر في بيان عقيدة أهل الاثرء ص۲٦‏ هامش رقم ٠٠٠,‏ وكذا 
زهدي جار اللهء المعتزلة» ص ١٠ء‏ ود. سعيد مراد مدرسة البصرة الاعتزالية» ص ١١90‏ وما بعدها. 

(۳) الكشافءرج1. ص ۵۳۲ . 


a ۰0۵ 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسنت 
ما دون الشركء وهو نوع ثان من الكبائر. ويبدو أن المعتزلة لم يجمعوا على القول 
في مغفرة الله تعالى لمرتكب الكيرة من عجراترية: متضهم اجازرا مكثرة دلريهم 

من الله عز وجل من غير توبة77) ويفهم من تفسيره أن ضمير الفاعل : في الفعل 
يشاء يعود على (من)؛ وليس على الله عز وجل لأن المعنى عنده أن الله تعالى لا 
يغفر الشرك لمن يشاء أن لا يغفر له باعتباره مات مشركا غير تائب منه؛ ويغفر ما 
دون الشرك من الذنوب لمن أراد أن يغفر له بكونه تاب منها. لكن أهل السنة ذهبوا 
إلى أن ظاهر الكلام دال على أن لا قيد في الفعل الأول بالمشيئة رغم توقف وجود 
الكائنات كلها عندهم على مشيئة الله تعالى» وبأن الفاعل في (يشاء) عائد على 
الله سبحانه لا على (من)؛ فيصبح المعنى: يغفر الله تعالى ما دون الشرك لمن يشاء 
أن يغفر له"2» فكل صاحب كبيرة فى مشيئة الله عز وجل إن شاء عفا عنه ذنبه 
وإن شاء عاقبه عليه ما لم تكن كبيرته شركا يالله» ويظهر أن هذه الآية الكرعة قد 
حكمت بالنص في موضع الإختلاف المتمثل في تعارض عمومات آيات الوعد 
وآيات الوعيد9 لدى الفرق؛ لذا عدها أبو حيان السنى مزيلة للشك» وردًا على 
الخوارج والمرجثة والعتزلة؛ فقوله تعالى: إن اله لا يغفر أن يشرك به ) معناه: أن 
من مات مشركا لا يغفر له وهو أصل مجمع عليه من الفرق الأربع . 

وقوله تعالى: ( ويغفر ما دون ذلك ) رد على الخوارج والمعتزلة؛ لان ما دون 
ذلك عام تدخل فيه الكبائر والصغائر. أما قوله: لد هر E‏ 
معناه أن غفران ما دون الشرك إنما هو لقوم دون قوم على ما يشاء الله سبحانه 
وليس كما ذهب إليه: ا أن كل مؤمن مغفور له . 


)١(‏ مثل محمد بن شبيب البصري» والصاللي والخالدي من شیوخ المعتزلة : انظر البغدادي» المرق ين 
الفرقء» ص ١١١‏ . 

زفق انظر تمسير القرطبي» تحفيق أحمد عبد العليم البردوني» دار الشعب التاهرة» ط؟. 1719/7اه.ء ج هص 
۲٠٠,‏ وكذا أبو حيان الأندلسيء البحر المحيط في التفسيرء ج۳ ص ٠, 1۷١1‏ 

(TT)‏ آيات الوعيد عند الخوارج عامة في السعضاة ة كافرين ومۇمنون غير تباین وآیات الوعد مخصوصة في 
المؤمن الذي لم يذنب أبدا أو آذنب وتاب وآيات الوعيد مخصرصة ت لدى المرجئة بالكفارء وآما الوعد 
فمخصوصة في المؤمن تقيّهم وعاصيهم. وقد خصص أهل اللسنة آيات الوعيد بالكفرة ويمن سبق في 
علمة أنه يعذبه من المؤمنين العصاة. وخصصوا آيات الوعد بالمؤمن غير المذنب وبالتائب» ويمن سبق في 
علمه العفو عنه من المؤمنين العصاة. . وخصص المعتزلة آيات الوعد بالمؤمن غير المذنئب والوعيد بالكافر 
وصاحب الكبيرة غير التائب: انظر أبو حيان الأندلسي» البحر المحيط» ج"اء ص٠1۷‏ . 

. ٦۷٠ص انظر أبو حيان الاندلسيء البحر المحيطء ج6.‎ )٤( 


سے "5.؟ التأويل فى التضسير بين المعتزل7 والسني - 


إن المعتزلة حكموا بعدم العفو عن صاحب الكبيرة لأن في العفو عنه إغراء له 
على فعل الفساد''2. وإذا كان خصرمهم يتمسكون بشفاعة الرسول َة كإحدى 
جهات العفو عن صاحب الكبيرة إلى جانب قولهم بأن الله يعفو عن الكبائر”) 
فإن المعتزلة ذهبت إلى أن العفو عن الصغائر قبل التوبة أما العفو عن الكبائر 
فبعدهاء ولا نريد تفصيل اختلافهم في هذه المسألة. وهم إن كانوا يقرون بشفاعة 
الرسول في الآخرة إلا أنهم ينكرون أن تشمل الشفاعة أصحاب الكبائرء ورأوا 
الشفاعة للمؤمنين ليزدادوا في منازلهم ودرجاتهم فى الجنة» ورغم هذا؛ فقد أبطلها 
بعضهم وخص بها البعض الآخر المؤمنين تفضلاء وأن ما روي من أحاديث 
مثل: «شفاعتي لاهل الكبائر من أمتي»”؟' إغا هي لزيادة الثواب لا لدرء العقاب 
لقوله عز وجل: « واتقوا يوما لأ تجزي نفس عن نفس شيئا ولا يقبل منها عدل ولا 
تنفعها شفاعة 4 [البقرة: 4» وهو عام في شفاعة النبي وغيره. 

وشككوا فى صحة الأخبار بالأحاديث التى لا توافق أصولهم الفكرية أو عدوه 
عند صحته بأنه منقول بطريق الآحاد الذي لا يوجب القطع عندهم» فيخالف 
طريقتهم التي هي العلم فلا يحتجون به في أصول الدينء وذلك فيما روي عن 
الرسول بي أنه قال: «فخرج من النار قوم بعدها امتحشوا وصاروا فحما وحمما»0) 
وأوردوا مقابل هذا النوع من الأحاديث أخبارا تروى للرسول ية أقوالا توافق 
أصلهم الفكري في الكبيرة وتدفع رأي خصومهم من أهل السنة» من جملتها: «لا: 
)١(‏ نظر القاضي عبد الجبار؛ شرح الأصول الخمة» ج”. ص ۳٠٣-۲۷۳‏ . 
() انظر الحارث بن الأسد بن عبد الله الحاسبي (ت147ه). فهم القرآن ومعانیه» ص4 5005-79 

والباقلاني» كتاب التمهيدء الباب الأربعون ص١١٠۳‏ وكذا السيوطي (ت١۹1ه)ء‏ الدر المنثور» دار 

نين الفكرء بيروت ۱۹۹۳ء ج”ء ص, ٥۵۷‏ ومحمد علي الشوكاني؛ فتح القديرء جا ص, 470 وانظر ˆ 

تفسير القرطبي» ج١.‏ ص ۳۷۹-۲٥۰‏ وكذا ج۳ ص774-177.. وتفسير. ابن کثیر (ت؛ لالاه)ء 

جا ص٦‏ .٠ه‏ . : 1 
(۳) انظر اللأشعري» مقالات الإسلاميينء ج۲ء ص155., وكذا الإيجيء المواقف في علم الكلام مكتبة 


المتنبى؛ القاهرة» ص ۲۳۸۰ء وجولد زیهر» مذاهب التفیبر الإسلامی» ص۱۸۳ . 
(4) مسند الإمام أحمد رقم ۳١۲۸ء‏ وسن أبي دارد رقم ٤٦١١‏ . 


(5) انظر د. نصر حامد أبو زيدء الاتجاه العقلي في التفسيرء ص ۲۰۲ . 
)١(‏ القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمةء ج۲٠‏ ص6١"‏ . 


۷ سل 


سس التأويل فى التتطسير بين المعتزلت والسنان< 
يدحل الحنة مدمن خمر ولا نمام ولا عاق» وأيضا: «من فتل نفسا بحديدة فحديدته فى 
يده بجأ بها بطنه في نار جهنم خالدا أبدا»!1 ؛ لكن المعتزلة لم يقفوا عند ذكر الخصوم 
تأويله لإدعاء التواتر في خبره مبينين أن معنى يخرج من النار قسصد به يخرج من 

وقد ناب عنه في إعرابه المضاف إليه. وقد جوز بعض النحاة حذف ما علم من 
مضاف ومضاف إليه؛ فإن كان المحذوف المضاف» فالغالب أن يحذف فى إعرابه 
المضاف إليه نحو قوله تعالى: 8 واسأل القرية ‏ [يوسف: 87] أي أهل القرية0). 

وهكذا حاولوا التدليل على صدق دعواهم بالعقل أو بالتوفيق بينه وبين النقل 
بكيفية تنسجم مع تفكيرهم واعتقادهم . 
-٥‏ الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر : 

هو أصل عملي لا قولي نزع المعتزلة فيه منزعا تفعيليا لرد المقبل عن فعل المنكر 
وحمل الناس على إتيان ما تعارفوا على صوابه. 

يتضمن هذا الاصل الجهاد ضد الكافر بالله سبحانه والمقترف للكبائر. وقد 
أجمع المعتزلة إلا أبو بكر الأصم على وجوبه مع الإمكان والقدرة: باللسان واليد 
والسيف كيف قدروا عليه على سائر المؤمنين» ورأوا الخروج بالسيف واجيا إذا كان 
مكنا من إزالة أهل البغي وإقامة الحق(") محتجين بقول الله عز وجل: « وتعاونوا 
على لبر والشقوئ » [المائدة: ”]» وبقوله: فقاتلوا التي تبغي حى تفيء إلى أمر 
الله 4 [الحجرات: »]٩‏ وقوله عزوجل: لا ينال عهدي الظالين 4 [البقرة: 5 »]١7‏ 
وهو ما ذهب إليه الزيدية والخوارج وكثير من المرجئة. وهم لم يفرقوا بين مجاهدة 
() أنظز الباقلاني» كتاب التمهيد الباب الاربعون. مسألة 597» ص ۳٣۲,‏ وكذا شرح الاصول الحمةء 

ج۰۲ ض١۱‏ . ٠‏ 
ف انظر ابن هشام الأنصاري؛ أوضح المسالك إلى ألفية ابن مالك دار إحياء العلوم؛ بیروت» ا 

0 ا‎ . ۲٤0 م» ص‎ ٥۵ 


(r)‏ انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين» تحقيق محمد محبي الدين عد الحميد. جا ص۰۳۳۷ وكذا شرح 
العقيدة الطحاوية. ص ۰0۹۰ وشرح قصيدة ابن القيم ج١‏ صر۸ ۳ . 


سب ار 7 التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنٹ س 


الكافر في هذا الأصل وبين مجاهدة الفاسق. وقد بنوا وجوب الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر على أدلة من السمع والكتاب والسنة والإجماع. 

أما في كتاب الله العزيز» فمن قوله سبحانه: ( كنتم خير أمة أخرجت للناس 
مروت بالمعروف وَتْهَونَ عن الْسُكَر 4 [آل عمران: ٠غ‏ ودليل ذلك من السنة 
الشريفة قول النبي يَك: «ليس لعين نرى الله يعصى فتطرف حتى تغير أو تنتقل». أما 
الإجماع فاتفاقهم عليه. وذهبوا إلى أن الأمر هو قول القائل لمن دونه افعل» وبأن 
النهي قول القائل لمن دونه لا تفعل. أما المعروف فكل فعل عرف فاعلّه حسنه أو 
دل عليه» والمنكر عرف فاعله قبحه أو دل عليه" .. غير أن بعضهم قسم المعرؤف 
إلى واجب وغير واجبء. فالأمر بالواجب واجب والأمر بالنافلة نافلة . أما المنكر 
فمن باب واحد ويجب النهي عن جيعه وهو قسمان: عقلي وشرعي. 

العقلي: ما اندرج في العقليات كالظلم والكذب وما شابههاء والنهي عنها 
جميعا واجب. 

والشرعي نوعان: الأول: كالسرقة والزنا وشرب الخمرء لا تحتاج إلى اجتهاد 
ويجب النهي عنها في مختلف الأحوال وفي كل مقام. الثانيى: يجتهد فبه» وهو 
منكر لدى بعضهم وغير منكر عند الآخرين؛ لذا ينظر في حال من يقدم عليه؛ فإن 
كان يعد من الحلال الجائز عنده لم يجب النهي عنه. وإن كان مما لا يحل عنده ولا 
يجوز وجب النهي عنه؛ وذلك كأن يجوز الحنيفة شرب المثلث أي الشراب المطبوخ 
الذي ذهب ثلثاهء بيد أن هذا النوع من الشراب منكر عند الشافعية» فليس 
للشافعي إذا رأى حنفيا يشربه أن ينكره وينهاه» ولكن إذا رأى الحنفي شافعيا يشربه 
فإنه ملزم بنهيه وبالإنكار عليه" . ۰ 

٠‏ وبين المعستزلة أن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر يهدف إلى حفظ المعروف 
وإبعاد المنكرء وذلك بالعمل على عدم وقوعه مبرزين تحقق هذه الغاية من 
طزيقين: الأول بالأمر السهل متى كان تحقيقه يتم كذلك» لا يجوز العدول عنه إلى 
الأمز بالصعب وهو المقرر عندهم في العقول» وأشار إليه قول الله عز وجل 
)١(‏ انظر القاضي عبد الجبار؛ شرح الأصول الخمسة» ج١.‏ ص٤۸‏ . 

(۲) انظر م نء ج١ء‏ ص84-88. ركذا الإيجي. المواقف في علم الكلام» ص٤٠٠‏ . 


س التأويل فى التطسير يبن المعتزلج والسني ا 2 


ذإ وإن طائفتان من المؤمنين افتتلوا فأصلحوا بينهما إن بغت إحداهما على الأخرئ فقاتلوا 
التي تبغي حتّئ تفيء إلى أمر اللّه4 [الحجرات: 4] الثاني: الطريق بالأمر الصعب إن 
لم يفد الأمر السهل وبعد استنفاذ | سعي الصلح؛ فيكون بالمقائلة لان 2 
ينتفع إلا بها" والذي ذهب إلى وجوب المقاتلة إذا لم يكن دفع المنكر إلا به فرق 
من أهل السنة وجميع المعتزلة والخوارج والريدية) 

وقد جعلوا القتال فرضا عند التمكن منه وعدم اليأس من الظفرء وعملوا بترك 
التغيير باليد إذا كانوا في عدد لا يرجون القَورَ والظفرّ لقلتهم وضعفهم. وهو قول 
الإمام على -رضي الله عنه- وكل من معه من الصحابة(". 

لقد قصدنا في بسطنا لهذه الأصول أن نوضح المنهج الفكري العام للمعتزلة 
ونكشف نسقهم الفكري من خلال أصولهم الخمسة لنعرف لاحقا كيف» فسروا 
القرآن الكريم وفق هذه الأصول الفكرية بما وظفوه من أدوات خدموا بها مذهيهم› 
فدلت على أنهم نظروا إلى القرآن الكريم من خلال عقيدتهم التي قصدوا بها 
توحيد الله وعدله وتنزيهه عن كل شبه على أساس الاعتداد بالعقل قبل النقل؛ 
فكثر مخالفوهم ومعادوهم واتسعت دائرتهما. وكان للمعتزلة في هذا الفضاء 
الصولة والجولة تدافع عن وجهة نظرهاء وترد آراء غيرها وفق منهج صارم يبدو أنه 
غالى بخاصة في جانب التأويل الذي سعوا فيه إلى إخضاع آلفاظ القرآن الكريم 
لآرائهم. ففسروها ا ينسجم مع-أفكارهم رغم ذهاب بعض الدارسين إلى أن 
أوائلهم هدفوا بالتأويل ذي السند العقلي أن يحفظوا القرآن من التشكيك» ولم 
يكن على أقل تقدير من باب التنصل من النقل أو نزوع نقدي حر وإنما كان عن 
ورغ وتقوى. ونحن رأينا مغالاتهم في التأويل لأنهم أجهدوا عقولهم خارج 


(۱) انظر م نء ج7ء ص ۳۷۳ . 
: ) نسبة إلى زيد بن علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب إلذي طمع في استرذاد الخسلافة بنخروجه عن 
الخليفة الاموي هشام بن عبد الملك إلا أن اتباعه خذلوه فقتل. وهذء 'الفرقة أقرب الشينعة إلى 
الجماغة الإسلامية: انظر البخداديء الفرق بين الفرق ١‏ !۰۲ والايجي» المواقف في علم 9 
ص ٤۲٣-٤۱۸‏ ود. محمد حسين الذهبي. التفسير والغسرونء ج۲“ ص . 2 
(۳) نظر ابن حزم »الفصل في الملل والأهواء والنحل» ج٥»‏ ص١۲‏ . 
)٤(‏ انظر جولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلامي» ص754-1717 . 


م و١9‏ التأويل فى التعسير بين العتزلي والسنت سه 


الطبيعسيات والإنسانيات» فبحثوا ما تعلق بالإلهيات بحثا أسقطوا فيه التصورات 
البشرية المحدودة على ما ليس في قدرة العقل أن يقطع به فيها. وهم ليسوا 
لوحدهم في هذا الخوض لان السئيين كذلك خاضوا في هذه المسائل التي أعجزت 
البشرية إلى الآن لأنها فوق العقل. 

ولعله من الممكن أن نقول: إن منهجهم في تأويل القرآن قد بني على : 

- التفرقة بين المحكم والمتشابه فما وافق آراءهم من آي الذكر الحكيم هو محكم 
دال بظاهره» وما خالفها مما يدعم رأي الخصوم عدوه متشابها لابد من تأويله 
وكذلك فعل أهل السنة. 


- التأويل الذي اعتمدوه أداة ليزيلوا التناقض الذي قد يوجد بين أفكارهم: 
العقلية عن الله تعالى» وبين ما استذل به خصومهم من ظاهر بعض الآيات لذلك 
عد المعتزلة هذه الآيات من المتشابه الذي يلزم تأويله. . 

- القول بعدم قدرة الخنصوم على معرفة السمعيات وفهمها لان صحة المعرفة 
قائمة على العدل والتوحيد وهي قضايا عقلية تعد مسألة جوهرية عندهم يزيدها 
توضيحا وكشفا ترتيبهم لأدلتهم الأربعة: حجة العقل أولاء والكتاب ثانياء والسنة 
الثاء فالإجماع. ومعرفة الله تعالى لا تنال إلا بحجة العقل(١2.‏ وهم في الواقع 
لم يروا تنافيا بين العقل والقرآن» ولم يجرؤوا على هذا بل رأوا أن القرآن لا ينافي 
العقل إذا أمعن فيه الإنسان النظر إنما بذلوا جهدهم ليخلصوا الدين من المتناقضات 
أو قل ليخلصوه مما قد يظهر للبعض أنه كذلك؛ وهم حين ردوا على حجج 
خصومهم المبنية على الأدلة السمعية أسسوا وجهة نظرهم على أن الخصوم أفسدوا 
على أنفسهم طريق العلم بأنه تعالى لا يفعل القبيح» وذلك حين أضافوا القبائح 
كلها إليه عز وجل؛ فالتوحيد والعدل مسألة عقلية إذن حجتها العقل. ولئن عدوا 
النصوص القرآنية التي وافق ظاهرها آراءهم محكمة» فإنهم بنوا صحة النص على 
أدلة العقل لكنهم أوجبوا تأويل ما جالف آفكارهمء وحين عارضهم الخصوم ارا 
مستندة إلى السمع دأبوا على توظيف المبدأ اللغوي لينتصروا إلى معتقدهم ويردوا 


5 خ٠ انظر شرح الاصول الخمسة؛ جا ص‎ )١( 


۴۱ س 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسنت 
حجج خصومهم من أهل:السنة؛ ففي قوله تعالى: فلا تدركه الأبصار وهو يدرك 
الأبصار» [الأنعام: 7١٠]ء‏ يتممسك المعتزلة بالمعنى اللفظي لهذا النفي العام: لا 
تدركه الأبصار في هذه الدنيا وكذا في الحياة الأخرى. بينما فرق أهل السنة بين 
لفظ (أدرك) ولفظ (رأى)"' في معنى أن-الإدراك غير الرؤية فيترتب عليه أن الله 
سبحانه حين نفى أن يدرك بالبصرء فإنه لم ينف أن يرى وذلك لتخريجهم 
(الإدراك) على معنى الإحاطةء وهنا دخل المعتزلة معهم في جدال لغوي ليبينوا 
الفرق بين اللفظين السابقين» ونفوا رأي أهل السنة قائلين: ليست الإحاطة بمعنى 
الإدراك في اللغة» وفي مجازها لقول العرب: السوز أخاط بالمدينة» فلا يقولون 
أدركها ولا أدرك بهاء وكما لا يحيط به الأبصارء فكذلك لا يحيط هو بالأبصار. 
لان المانع واحد في الموضعين؛ لذا لإ يجوز حمل الإدراك المذكور في الآية على 
الإحاطة" . ومن ثم إذا قرن الإدراك بالبصر لا يحتمل إلا الرؤية» وقد ثبت نفي 
الله تعالى إدراك البصر عن نفسه وفي هذا تمدح راجع إلى ذاته وما كان من نفسه 
تمدحا عائدا إلى ذاته تعالى كان إثباته نقصا والنقائص غير جائزة عليه سبحانه؛ لذا 
فإن الإدراك إذا أطلق يحتمل معاني كثيرة؛ فقد يراد بها البلوغ أو النضج والإيناع 
كقوله أدرك الشمر إذا أينع» غير أنه إن قيد بالبصر فلا يحتمل إلا الرؤية. وبهذا 
يحقق المعتزلة ما أرادوه في نفي الرؤية في الدارين. 

ويبدو أنهم حرصوا على اتباع مسلك أبي علي الجبائي الذي انتهج الطريقة 
اللغوية في التسفسير يصرفهم العبارات القرآنية الدالة على التجسيم إلى تأويلات 
تليق بمقام الله عز وجل بالاعتماد على الأدلة ”اللغوية محتجين بالشعر القديم؛ فهم 
لا يرتاحون لظاهر قوله عز وجل: ظ وَانَّحَد الله إبراهيم خليلاً4 [النساء: ]٠٠١‏ 
لذا؛ قال ابن قتيبة: فسره أهل الرأي بمعنئ فقيرا إلى رحمته» وجعلوه من (الخَلّة) 
(1) انظر جولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلاميء ص۱۲۹ . | ۰ 
(۲) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الاصول الشمسةء؛ جا ص , 1١‏ وكذا إمام الحرمين؛ كتاب الإرشاد» 


ص/الاء وابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحلء ج۴٠‏ ص-8؛ وابن تيمية» منهاج السنة 
النبويةء ج۲؛ ۳٠۹-۳۱۸-۳۱۷‏ . | 


(FT)‏ انظر من جا ص۱۹۸ 


؟١؟‎ 


٠‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت سل 
بفتح الخاء استيحاشا من أن يكون الله تعالى خليلا لأحد من خلقه محتجين بقول 
زهير: (بسيط), ش 
دان خَليليمَ اة يَقُوللآغَائبمَالي ولاح 
ععنی إن تاه فقر (1كي وقال الزمخشري : (هو مجاز عن اصطفائه واختصاصه 
بكرامة تشبه كرامة الخليل عند خليله (. .)2 والخليل هو الذي يوافقك فى خلالك 
ويسايرك في طريقك من الخل وهو الطريق في الرمل؛. ونحن سنجد 
الزمخشري قد اعتمد الدليل اللفري لتحقيق الغاية الاعتزالية.» فتبين أنه من 
خاصيات منهجه في التاريل اللغوي. قال في تفسير قوله تعالى: 3 وجوه يومئدٍ 
ناضرة 09 إلى ربَهًا ناظرة 4 [القيامة: ¥« {YT‏ ١ط‏ إلى رها ناظرة » تنظر إلى 
ربها خحاصةء لا تنظر إلى غيره واختصاصهم بالنظر إليه محال» فوجب حمله على 
وإذانظرت إليك من ملك والبحر دونك زدتنى نعما 
) والمعنى: أنهم لا يتوقعون النعمة والكرامة إلا من ربهم كما كانوا فی 
الدنيا لا يخشون ولا يرجون إلا إياه»(؟2). وقد ذهب المعتزلة قبله إلى أن (ناظرة) 
بمعنى منتظرة واحتجوا بقول الشاعر 2 (وافر). 
فَإِنْيَك صَّدر هذا الوم ولّى فَإِن فدلا لتاظره سريب 
أي المنتظر مستندين إلى قول الخليل بن أحمد (ت ١۷٠ه)‏ أن قولهم: أنظر إلى 
الله تعالى وإلى فلان من بين الخلائق» معناه: أنتظر. وهم أولوا (إلى) لغويا بمعنى 
)١(‏ تأويل مختلف الحديث. ص ,1۷ وجولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلامي» ص ۱۳۹-۱۳۸ , والبيت في 
الديوان ص ١ . ١87‏ 
(۲) الكشاف. ج١ا.ء‏ ص1٦٥‏ . 
(۳) لم آعثر على قائله : 
(£) الحشاف ج٤۰‏ ص , 1۹۲ عد الزمخشري (إلى): ال تت ل لل 
وهي النعم. ٤‏ 
(0) لم أعثر على قائله. استشهد به الباقلاني؛ كاب التمهيد. الباب الثالث والعشرون» ص ۲۷٠١,‏ والآمدي 
عاية المرام في علم الكلام» ص, ١7١5‏ وكذا الايجي » كتاب المواقف» تحقيق د. عبد الرحمن عميرة» دار 
الجيل» بيروت» ۹۹۷م طا ج۳“ ص۱۹۱ . 


— ۳ 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلجَ والسنسّ 


(نعمة) التي تجمع على الآلاء وهي ي النعم؛ لذا قالوا إن معنى الآية السابقة : 0 
نعم ربها ومترقة توان ولكن خصومهم من الأشاعرة فسروا النظر بمعنى الرؤية 
وليس منتظرة لأن اقتران النظر بالوجوه لا يدل عندهم على معنى نظر القلب الذي 
هو الانتظار كما إذا قرن االنظر بالوجه لم يكن معناه إلا نظر الوجه» والنظر بالوجه 
هو نظر الرؤية بالعين التي في الوجهء فدل هذا حسبهم على صحة أن معنى قوله 
عز وجل: ( إل رها ناظرة 4 : رائية( . 

أما إثبات الرؤية عند الماتريدية" فطريقها ال بيد أنهم اعتمدوا على الأدلة 
العقلية لرد حجج الخصوم من المعتزلة منها أنهم أي الماتريدية علقوا الرؤية باستفرار 
الجبل واستقراره من الخائزات». ولم يعاتب الله تعالى موسى -عليه السلام- عن 
سؤاله الرؤية» وما أيأسَّهء وأن ظهور ربه إلى الجبل لا يفهم من ظهوره ما يفهم 
من ظهور غيره. ناهيك أن الماتريدية : تقول بالعلة المطلقة للرؤية وهي أن الله تعالى 
قائم بالذات وما كان قائما بالذات يجوز رؤيته بينما يستحيل رؤية ما لا يكون قائما 
بها. وأنت ترى حسب هذه العلة أن الله سبحانه قائم بالذات وبناء على هذا جائز 
رؤيته. وهذا رد على المعتزلة الذين علقوا الرؤية بالجسم لامتناع تصورهم أحدهم 
أن الله تعالى یری إلا ويعتقد أنه جسم . وما ينبغي أن نفهمه ههنا هو أن الماتريدية 
استدلوا بالعقل للرد على خصومهم من المعتزلة غير أنهم أثبتوا الرؤية بالاعتماد 
ا 

واعتمد المعتزلة في تفسيرهم على الاستدلال العقلي الذي وظفوا فيه مهارتهم 
العقلية؛ ساعدهم عليها حذق اللغة والنحو والتمرس البارع بالجدل والمناظرة وإتقان 
أدوات خصومه00) في الفلسفة والمنطق. ونحن نلحظ هذا في ردودهم على أهل 
TT TTT eT‏ 

صن97١1-,‏ ۱۷۳ وابن حزم» الفصل في الملل والأهواء وليه اج صه- 0 محمد حسين 

الذهبي» التفسير والمقسترون» ج21 ص۳۸۱ . 
(۲) كتاب اللمعء ص54 . 
(۳) أتباع أبي منصور الماتريدي (ت۳۳۲ه) .سبق التعريف به. 
)٤(‏ انظر د. علي عبد الفتاح المغربيء الفرق الكلامية الإسلامية» ص ۳۸۸-۳۸۷ . 


)6( انظر زهدي جار اللهء المعتزلة» ص٤٥‏ وما بعذهاء. ود. مصطفى ال ريني 3 منهج الزمخشري في تفسير 
القرآن» ص ٦۹‏ وما بعدها. 


١؟‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلمَ والسنت س 


السنة في بحث الإرادة عند قوله تعالى: ففرأ هم كير من الجن والإنس 
[الأعراف : 4 إذ ذهب السنيون أن اللام في (لجهنم) لام الغرض؛ لذا اقتضى 
ظاهر الآية أن الله سبحانه خلق خلقا كثيرا من الإنس والجن ليعاقبهم في نار 
جهنم . بيد أن المعتزلة ردوا على هذا بأن لا يستدل في هذا بالسمع لأن صحة 
السمع تنبئ على كونه تعالى عدلا حكيما وهو ما لا يقول به أهل السنة !أما 
تخريج رأيهم من ناحية النحو فإن المعتزلة لا يرون اللام للغرض معللين رفضهم 
بان لام الغرض لا تدخل على الأسماء الجامدة» وإنما تدخل على المصادر والأفعال 
المضارعة. وساقوا أمثلة لرأيهم منها قولهم: لا يقال: دخلت بغداد للسماء 
والأرض مثلما يقال: دخلت بغداد للعلم أو لطلب العلم» وجهنم اسم جامد 
فكيف تدخله لام الغرض؟ لذا إن قال أهل السنة: غرضه المعاقبة بجهنم كان 
عدولا عن ظاهر الآية وهو نزوع للتأويل.. قال المعتزلة: نحن أولى به نتأوله على 
وجه يوافق دلالة العقل والسمع؛ لذا فاللام لام المعاقبة لتوافق دلالة العقل7©. 
وقال الزمخشري : «هم المطبوع على قلوبهم الذين علم الله أنه لا لطف لهم 
وجعلهم فى أنهم لا يلقون أذهانهم إلى معرفة الحق» ولا ينظرون بأعينهم إلى ما 
خلق الله نظر اعتبار» ولا يسمعون ما يتلى عليهم من آيات الله سماع تدبر كأنهم 
عدموا فهم القلوب وإبصار العيون واستماع الآذان» وجعلهم لإغرائهم في الكفر 
وشدة شكائمهم فيه» وأنه لا يأتى منهم إلا أفعال آهل النار مخلوقين للنار . دلالة 
على توغلهم في الموجبات وتمكنهم فيما يؤهلهم لدخول النار»". 

إن العقل آلة بحث الزمخشري وأداته في الفهم والاقتناع لذا وقف عند نصوص 
كشيرة من آي الذكر الحكيم وقفة عقلية يناقش المعاني» ويستنبطها على سسبيل 
الاستدلال العقلى؛ فقال عند قوله تعالى : اولك الّذين اشتروا الضّلالة بالهدئ 4 
[اقرة ا مرو ملك كتف :شرن القسلالة باهي :وما ا راع هدى؟ 
قلت: جعلوا لتمكنهم منه وإعراضه لهم كأنه في أيديهم. فإذا تركوه إلى الضلالة 
فقد عطلوه واستبدلوها به» ولآن الدين القيم هو فطرة الله التي فطر الناس عليها 


() انظر القاضي عبد الجبار» شرح الأصرل الخمة؛ سج؟؛ 159-1١74‏ . 
(؟) الكشاف» ج؟. ص١"١‏ . 


۵ مهن 


س التأويل فى التعسير بين المعترلي والسني 


فكل من ضل هو مستبدل خلاف طر۰ وهم اعتمدوا على العقل في 
استخراج الدليل من القرآن الكريم على غرار منهج الفقهاء في استنباط الأحكام 
كالدليل الجغرافي في قوله سبحانه: أو كَصيّب من السّماء فيه ظلمات ورعْد 
وبرق € [البقر: 14]: فالسحاب ينحدر من السماء التي يأخخذ منها ماءهء وليس 
كما زعم الزاعمون أنه يأخذها من البحر"ء ويؤيد هذا قوله عز وجل: ل ويتزل 
من السّمَاء من جبال فيها من برد 4 [النور: ]٤١‏ كالدليل الديني في الخروج على 
أمراء الظلم والجور من قوله تعالى: فَإن تنازعتم في شيء فسردوه إِلَى الله 
والرسول) [النساء: 04] فسر الزمخشري قائلا: إن اختلفتم أنتم وأولو الامر 
منكم في أمر من أمور الدين فارجعوا فيه إلى كتاب الله العزيز وسنة رسولهء وبأنه 
لا تلزم طاعة أمراء الجور الذين أمرهم الله سبحانه أولا بأداء الأماناتء وبالعدل 
في الحكم وأمرهم آخرا بالرجوع إلى الكتاب والسنة فيما أشكل”". 

اوقد حملهم غلوهم لمحاولة استخراج أدلة على الغيبيات من القرآن الكريمء 
وهى التى ليس فى إمكان العقل إدراك أمورها؛ منها قول الزمخشري عند 
قوله فوق النار»29. إلا أن هذه الامثلة تدل على نزوع عقلي خالص لا تتعلق 
بأصولهم الاعتزالية دون أن ننسى أنهم يعتدون بالعقل ويعطونه أهميته ويعتمدون 
عليه اعتمادا. ومن استدلالهم العقلي المتجاوب مع مذهبهم أنهم قالوا في هذا 
السياق: إن الأنبياء بعثوا رسلا لينبهوا من الغنفلة ويبعثوا على النظر؛ قال 
الزمخشري عند قوله تعالى: وج بآية من ربكم فَاتَقَوا الله وأطيعون ) [آل 
عمران: ٠2]«فإن‏ قلت: كيف جعل القول آية من ربه؟ قلت: لأن الله تعالى 
جعله له علامة يعرف بها أنه رسول كسائر الرسل حيث هداه النظر في أدلة العقل 
والاستدلال» وأضاف عند تفسيره قوله سبحانه: رسلا رین ومنذرين لقلا 


(۱) من ج۱ء ص ۱۹۰ . 

(۲) انظر الكشاف. ج۱» ص 5١9-5١4‏ . 

(۳) انظر الكشافء ج١ء‏ ص ٥۳٦,‏ وكذا د. مصطنى. الضاوي الجويني» منهج الزمخشري في تفسير القرآن» 
ص5١٠١.‏ 

. الكشاف» ج۲» ص۸۲‎ )٤( 

(0) م نء ج۰۱ ص۴۲٤‏ . 


۱٦‏ التأويل فى التطسير بين المعتزل والسنة س 


يكرن للناس على الله حجُة بعد الرّسْلٍ 4 [النساء: ]٠٠١‏ أن الرسل منبهين عن 
الغفلة» وباعثين عن النظر كما هو لدى علماء العدل والتوحيد المراد بهم المعتزلة . 
وبين بعد هذا أن إرسال الرسل للتنبيه عن الغفلة والحث على النظر كما يرى علماء 
أهل العدل والتوحيد وتبليغ ما حملوه من تفصيل أمور الدينء وإبراز أحوال 
التكليف وتعليم الشرائع؛ فكان إرسالهم إزاحة للسبب غايته إلزام الحجة. هذا 
معناه كما ذهب إليه بعض الدارسين أن الرسل يتممون عمل العقل الذي يجب أن 
يؤديه أيضا قبل ظهورهم .غير أن موضع الزمخشري من الاستدلال العقلي يأخذ 
التوسط والمساواة بين العقل والنقل كأداتين للمعرفة الدينية» وهو يؤكد هذا عند 
تفسيره قوله عز وجل: فإ لو كنا نسمع أو تعقل ما كنا في أصنحاب السَعيرِر» [الملك : 
٠]:«قيل:‏ إنما جمع بين السمع والعقل لأن مدار ی السمع 
والعقل»7" . ولا كانت المحكمات تمثل عندهم أصل الكتاب ترد إليها المتشابهات7؟) 
لم يقر الزمخشري ظاهر قوله تعالى: ( ويمدهم في طفيانهم يغمهون) [البقرة: 
6 فقابيله بقوله سبحانه: ل إخوانهم يمدونهم في الي » [الأعراف: ۲١۲]ء‏ 
وهي آية محكمة وذلك ليعزز رأي المعتزلة القائل بحرية الإرادة الإنسانية؟ فقال إثر 
تساؤله: كيف جاز أن يوليهم الله مددا في الطغيان؛ وهو فعل قبيح يسند إلى 
الشيطان؛ وإما أن يحمل على أنهم لما أصروا على كفرهم خذلهم الله تعالى 
ومنعهم من ألطافه فتزايد الدنس في قلوبهم» فسمى ذلك التزايد مددا في الطغيان 
ومنح ألطافه المؤمنين فتزايد الانشراح والنور في قلوبهم. وقد أسند المدد إلى الله 
تعالى لأنه مسبب عن فعله ولكن فاعله في الجقيقة الكفرة. أو يراد بالمد منع القسر 
والإلحاءء وإما أن يسند فعل الشيطان إلى الله عز وجل لأنه بتمكينهء وإقداره 
والتخلية بينه وبين إغواء عباده* . 


وإذا كان المعتزلة قد تأولوا الآيات القرآنية التي يخالف ظاهرها قواعدهم المذهبية 
٠‏ ليخضعرها لارائهم» فإنهم أنكروا كل الأحاديث التي خالفت أسس عقيدتهم؛ 
EEO)‏ ص۸۳٥‏ : 

(۲( انظر جولد زيهر» مذاهب التفسير الإسلامي. صةة١‏ 

(©) الکشاف» ج٤»‏ ص٣۱۳۷-۱۳‏ . 


() انظر م ن» جا ص ٤۱۳-٤۱۲‏ 
(0) انظر الكشاف وج ۱ »ص ۰۱۸۸ 1۸۹ . 


— ۷ 


- التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسني 


فقالوا بوجوب القطع على أن الرسول ب لم يقله أو ذهبوا إلى رده بالتماس ما 
يطعن في راويه» وإذا صح خبر الحديث الشريف وسلم من ذلك جنحوا إلى القول 
بأنه خبر آحاد لا يقتضي العلم. وهذا يخالف طريقتهم التي تبنى في ذلك على 
القطع والنبات لأنهم لا يقولون بأحاديث الآحاد في أصول العلم. بيد أنهم 
يعملون بأخبار أحاديث الآحاد في الفروع'. ويبدو أن مصطلح الحديث كله مبني 
على هذا المبدأ عند السنيين وعند المعتزلة . 

فالمعتزلة اعتمدوا في تفسيرهم للقرآن الكريم التأويل اللغوي والاستدلال العقلي 
وتوظيف الإعراب في النحو لنصرة آرائهم والحديث الشريف والاستعانة بعلمي 
المعانى والبيان»ء وعمدوا فى كل فعل أسند إلى الله تعالى» وكان ظاهره لا يوافق 
انهم افق ر الإرادة إلى عد نظم الآية الكريمة من باب 0 
وجل: وما كان الله ليظلمهم ولكن كَانوا أنفسهم يظلمون» [العنكبوت: 
وقوله: إن الله لا يظلم الاس شنا ولكن الاس أنفسهم يظلمرة) [يونس: [é٤‏ 
وقوله: ل وما الله يريد ظلْما للعباد 4 [غافر: ۱ ] فالله منزه عن القبيح والشر ولا 
يأمر به. وعلى هذا إذا ما كان ظاهر الآية يناقض هذا المدلول عدوها من المجار 
وعكفوا على بيانه. فقوله عز وجل: ولا ينظر لبهم يوم القيَامّة 4 [آل عمران: 
۷] مجاز عن الاستهانة بهم والسخط عليهم . وهم مع هذا فسروا بالتوفيق بين 
القرآن الكريم والحديث الشريف منطلقين من أن ظاهر القرآن الكريم الموافق 
لمعتقدهم هو محکم» وما لم يكن موافقا هو متشابه أولوه» وأخضعوه لأرائهم 
الاعتزالية . وسيزداد هذا الأمر تحديدا في الباب الثاني من هذا البحث. 

انيا: التفسير بالرأى قبل الزمخشرى 

ارتبط التأويل منذ البدء"“ بالخلاف حول المحكم والمتشابه من ناحية وبالخلافات 
السياسية والعقدية من ناحية أخرى؛ فالقرآن الكريم كنصدر تاريخي لعصر النبوة 
)١(‏ انظر ابن تيمية» بيان تلبيس الجهمية في تأسيس بدعهم الكلامية ٠‏ ج1؛ ص١٠۳ء‏ وأحمد بن.إبراهيم بن 

عيسى (ت1775ه) شرح قصيلة بن القيم» ج١ء‏ ص ۲٠۷,‏ وانظر د. نصر حامد أبو زيدء الانجاه 

العقلي في التقسير» ص ۲٠٠,‏ ود. محمد الانور السنهرتي» دراسات في علم الكلام» دار الثقافة 

العربية» القاهرة» ۱۹۸۷م» ص ٠١٤-۱۲۳‏ . 
(۲) تورع بعض علماء مدارس التفسير بمكة والمدينة والعراق من القول في التفسير بالرأي ومنح بعضهم = 


سس ۱۸ 


التأويل فى التضسير بين المعتزليّ والسنت سب 
بجانبيه المكي والمدني سجل لنا هذه المحاولات التأويلية في قوله سبحانه: «هو 
لذي أنزل عليك الكتاب منه آيات محكمات هن أم الكتاب وأخر متشابهات فَأمّا الذين 


ساس صاصم ماس 


والرٌاسخون في العلم يقولون آمنا به كل من عند ربنا 4 [آل عمران: ۷]ء وهي الآية 
التي قال فيها الطبري(ت ١١7ه):‏ إنما'سمى الله من آي الكتاب المتشابه: الحروف 
المقطعة في أوائل بعض سور القرآن مثل ”ألم» و«ألمر؛ و«ألمص» لتشابهها في 
الألفاظ وموافقتها حساب الجمل(١2‏ الذي طمع بعض اليهود أن يعرفوا من خلالها 
مدة الإسلام وأهلهء ويعلموا نهاية أجل الرسول محمد ميا وأمته'"©.ثم ذكر 
اختلاف أهل التأويل فيما عني بهذه الآية فروى عن الربيع الذي قال: أن وفدا من 
النصارى قدموا إلى رسول الله بيه فحاجوه في المسيح» وخاصموه بأن قالوا له: 
ألست تزعم أنه كلمه الله وبأنه روح منه؟ قال: بلى. قالوا: فحسبنا؛ فأنزل الله 


ا م حم سم ماس 


أنزل الله تعالى ظ إن مثل عيسئ عند الله كمثل آدم 4 [آل عمران: 04]» وعدت عند 
بعض الدارسين أقرب الروايات إلى معنى الآية وإلئ سياقها لأن وصف القرآن 


= لعقله الحرية في فهم النص القرآني» فلجا إلى التفسير بالرأي أو التاويل الذي مشل في البده نظرات 
اجتهادية عقلية فردية اعتمدت على العقل دون أن تخرج عن قانون اللغة وقواعد الشربعةء وكان ظهور 
هذه المدارس في عصر التابعين الذي عرف التمذهب الديني. أما الصحابة قبلهم فلم يشمل تفسيرهم 
القرآن كلهء وإنما اقتصر على ما غمض فهمه وهم أكشروا في طلب المعاني الإجمالية دون التزام 
بالتفاصيل مقتصرين على توضيح المعنى اللغوي» وبنوا تفس_رهم على أربعة مصادر: القرآن الكريم 
والرسول َء والاجتهاد وقوة الاستنباط وأهل الكتاب. ولخصت أدوات تفسيرهم: المعرفة بأوضاع اللغة 
وأسرارهاء ومعرفة عادات العرب. وأحوال اليهود والنصارى فى جزيرة العرب عند نزول القرآن» وقوة 
الفهم وسعة الإدراك: انظر أحمد أمين» فجر الإسلام» ص ,1 ١‏ ” ود. محمد حسين الذهبى» التفسير 
والمفسرون. ج۰۲ ص 8٠١‏ وما بعدها. [ 

)١(‏ حساب الجمل: مقابلة حروف (أبجد هوز حطي. . .) تأزقام يسمى حناب الحروف أو الجمل نحو: 
أ ب ج ده و زاح ط ي لال م ن سع ف ص ق 
VT. O. f. PF... § A VY 1 o fF YF |‏ ال N. Q.A‏ 


ر شش ت ث ح د ص ظ 3 : انظر محمود محمد ربيع» 
مك a e ALO Ves OS ERS. Ee ES‏ 
أسرار التأريل» ص ۲٥ء‏ هامش ١‏ . 

زفق انظر جامع البيان عن تاريل آي القران» دار الفكر. بیروت» ۰۵٤۱ه»‏ ج٣‏ صر ۱۷۹-۱۷٤‏ . 


~۹ 


سل التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسني 


الكريم لعيسى -عليه السلام- بأنه ظ بكلمة مته [آل عمران: 40] عده النصارى 
دليلا يحاجون به النبي َة فنزلت الآية تقرعهم على تمسكهم بما يحتمل التأويل(١)‏ 
ثم نزلت الآية: 9 إن مَغْلَ عيسئ عند الله مغل آدم خَلَقَه من تراب ثم قال له كن 
فيكون ¢ [آل عمران: 04] لتفسر لهم ما تشابه عليهم بلفظ واضح لا لبس فيهء 
ولا يحتمل التأويل» ولترجعهم إلى الصواب والجادة”"2» وهذا يبين أن الآيات 
الثلاث كلها من سورة آل عمران مدنية باتفاق. وهي تظهر اتفاق سبب النزول مع 
السياق ومع وجود النبي بي بالمدينة» وتبرز بداية الحوار والجدل مع أهل الكتاب 
نصارى ویهود" . 

ولا كان المحكم والمتشابه مرتبطا بالتأويل» فإنها جميعا ارتبطت بالخلافات 
السياسية لذا يحسن تبيين خلاف المفسرين حول مسالتين متصلتين بهذا الأمر: 

الأولى: اختلافهم في تعريف المحكم والمتشابه. 

الثانية : اختلافهم في إمكان معرفة معنى المنشابه من خلال ما ينتيج من إعراب 
قوله تعالى: ( والرّاسخون في الْعلم يقولوت آمنا به 4 [آل عمران: ۷] هل تعطف 
على ما قبلها أو تقطع وتعد مستأنفة؟ 

قال الطبري: «المحكمات اللواتي قد أحكمن بالبيان والتفصيل وأثبتت حججهن 
وأدلتهن على ما جعلن أدلة عليه من حلال وحرام» ووعد ووعيد» وثواب وعقاب 
وأمر وزجر وخبرء ومثل وعظة وعبرء وما أشبه ذلك». وقيل: «المحكمات من آي 
القرآن المعمول بهن وهن الناسخات أو المشبتات الأحكامء والمتشابهات من آية 
المتروك العمل بهن ارات ثم روى عن الربيع أن «الحكمات الناسخ الذي 
يعمل بهء والمتشابهات المنسوخ الذي لا يعمل به ويؤمن به». 
)١(‏ انظر د. نصر حامد أبو زيدء الاتهاه العقلي في التفسير» ص١٤٠‏ . 


(1) انظر تفسير الطبري. ج۳» ص۱۷۸-۱۷۷ . 

(*) انظر م ناء ج۳ صلالا١-8ا١-114--18-,81١‏ وكذاد. نصر حامد أبو زيدء الاتهاه العقلي في 
التفسيرء ص۳٤٠‏ . 

)٤(‏ م ن ج۲» ص ۱۷۳-٠۱۷۲-۱۷۰‏ . وروى القرطبي للنحاس قوله: أحسن ما قيل في المحكمات 
والمتشابهات أن المحكمات ما كان قاثما بنفسه لا يحتاج أن يرجع فيه إلى یره نحو ولم يكن له كفوا 
أَحَدٌ 4 [الإخلاص : 4] $ وإني لَعَفَار لن تاب 4 [طه: .]۸١‏ والمتشابهات نحو: إن الله يشفر الذنوب = 


ست ٢۲۰١‏ التأويل فى التطسير بين المعتزليّ والسنت سه 


فالمحكم من الآيات حسب ابن عباس التي يؤمن بها ويعمل بھاء وهي التي تحدد 
الحلال والحرام أو بمعنى آخر هى آيات التشريع العملي . أما المتشابهات فهي الآيات 
التي يؤمن بها ولا يعمل بهاء فهي لا صلة لها بالتشريع سواء نسخت عن حكمهاء 
وبقيت في المصحف للتلاوة آم كانت من غير آيات الإحكام أصلا. ونحن نمهم من 
قول ابن العباس فى المتشابه «والمتشابهات: منسوخه» ومقدمه» ومؤخره وأمثاله 
وأقسامه» وما يؤمن به ولا يعمل به“ أنه أدخل الاساليب كالتقديم والتأخير 
والأمثال والقسمء وهى ظواهر أسلربية عند أبى . عبيدة (ت٤۲۲ه)‏ والفراء 
(ت۷١۲ه)»‏ والحاحظ (15065١ه).‏ وابن قتيبة (وت5/ااه) مدرجة ضمن المجاز 
الذي هو وسيلة التأويل بعد ذلك عند القاضى عبد الجبار (إت65١4ه).‏ 

ويوافق مجاهد بن جبر (ت٤‏ ١٠١ه)‏ أستاذه ابن عباس في معنى المحكم الذي 
فيه الخلال والحرام» وأما غير ذلك فمتشابه لكنه يخالفه في تعريف المتشابه الذي 


- جَمِيعًا 4 [الزمر: 07] إلى قوله جل وعلا «إني لغفار لمن تاب) الآية. وإلى قوله: إن الله لا يغفر أن 
يشرك به واختار بعض العلماء أن المحكم اسم مفعول من أحكم والإحكام الإتقانء ولا شك في ما 
كان واضح المعنى لا إشكال فيه ولا تردد لوضوح مفرداته وإتقان تركيبه» ومتى اخستل أحد الآمرين جاء 
التشابه. انظر تفسير القرطبي. ج٤»‏ ص١١‏ . وكذا ابن منظور (ت١1لاه)؛‏ لسان العرب» ج217 
ص٤‏ -5. والسيوطي.ء الدار المشورء دار الفكرء بيروت» ۱۹۹۳م» ج7ء ص٤٤٠‏ وما بعدها. وقد 
حكى بن حبيب النيسابوري أن في قبوله تعالى: نهو الذي أنزل علي الكناب منه آيات مُحَكَمَات هن م 
الكتاب رأخر مُتشابهات؟ [آل عمران: ۷]. ثلاثة آقوال: الاول: أن القرآن كله محكم لقوله عز وجل: 
(كتاب أحكمت آيَانّهُ 4 [هود: .]١‏ الشاني: كله منشابه لتوله تعالى: «كشابًا مُعَشَابهًا ماني 4 
[الزمر: ۲۳]. الثالث: هوالصحيح انقسامه انی ومتشابه له؟ية-المصدر بها. والجواب عن الآيتين أن 
المراد بإحكامه إتقانه وعدم تطرق النقص. والاختلاف إليه» وبتشابهه كونه يشبه بعضه بعضا في الحق 
والصدق والإعجاز. وقال بعضهم: إن الآبة لا تدل على الحصر في الشيثين إذ ليس فيها شيء من طرقه 
وقد قال الله سبحانه: لا لتبيّن للثاس ما نرّل إلبهم » [النحل: 44]. والمحكم لا تتوقف معرفته على البيان 
كما لا يرجى المتشابه بيانه . واختلف في تعيين المحكم والمتشابه؛ فقيل في المحكم: ما عرف المراد منه إما 
بالظهور .وإما بالتأويل. والمتشابه: ما.استأئر الله تعالى بعلمه كقيام الساعة وخروج الدجال والحروف 
المقطعة في أوائل السور. وقيل المحكم: ما وضح معناه والمتشابه نقيضه. وقبل: المحكم ما لا يحتمل من 
التأويل إلا وجها واحدا والمنشابه ما احتمل أوجها: محمد بن محمد بن محمد الغزي 
(ت١51١٠ه)ء‏ إتقان ما يحسن من الأخبار الدائرة على الالء تحقيق خليل محمد العربي» الفاروق 
الحديثة» القاهرةء ١١٤١ه‏ طا ج“ ص 5-90 . 
() السيوطيء الدر المنشورء ج۰۲ ص٤٤٠‏ . 


س١‎ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلم والسني 

يرى بأنه يصدق بعضه بعضا مثل قول الله عز وجل: وما يضل به إل الفاسقين» 

[البقرة: ]۲١‏ ( وقوله: لإ كذلك يجعل الله الرّجس على الّذين لا يؤمنون 4 [الأنعام : 

6 وقوله: ظ والّذين اهتدوا زادهم هدى 4 [محمد: 17]. وهي من المتشابه 

عند المعتزلة لان ظاهرها يوهم أن الله عز وجل هو الذي يضل الفاسقين» ويجعل 

الرجس» ويهدي المهتدي. 
ألا ترى أن مجاهد بن جبر قد أدخلنا بهذا الاستشهاد على المتشابه فى سياق 

التأويل الاعتزالي للمتشابهات؟ فقد كان الحسن النضري (ت .۰ ا ميد بقوله 

تعالى: وما يضل به إلا القاسقين [البقرة: 77] على خلق الإنسان لفعله وقدرته 
عليه ومسئولية عنه. وينسحب هذا على الآية الثانية لأنه وإن لم ينص عليهء فإنه 
في تأويله لها دل على أنها وظفت من القائلين بالجبر ضد المعتزلة217. ونستخلص 
من هذا أن مجاهد قد نزّل بعض النصوص من آي الذكر الحكيم منزلة الستشبيه 
والتمثيل» وهذا منهج قرره المعتزلة فيما سنذكره لاحقا في تفسيرهم للنصوص التي 

فسروا على منوالها قوله عر وجل: « وجوه يوعد اضرة 09 إلى رها ناطرة » 

[القيامة: 77. 77] بأن (ناظرة) معناه منتظرة ثواب ربها. وقد ذكرنا تفصيله 

قبل . ظ 
ولعل هذا التوسع في حرية الرأي عند مجاهد أنتج تحفظ المتحرجين من القول 

بالتفسير بالرأي» ومن أن يتجنبوا تفسيره. غير أن تساهله مع نفسه في هذا 

الاجتهاد لم يكن لينال من قيمته”؛ لذا قرب بهذه السمة في تفسيره من الخلاف 
والجدل حول القدر والجبر والحرية. ويمكن القول بأن حرصه أيضا على تتبع 

. ١10 انظر د. نصر حامد أبو زيد» الاتجاه العقلي في التفسيرء ”ص‎ )١( 

(۲) انظر ابن قتيبة» الاختلاف في اللفظ ٠‏ ص "١,‏ اختلف المفسرون في تأويل (ناظرة) قال بعضهم: تنظر 
إلى ربها. أو ينظرون إلى الله عز وجل لا تحصيط أبصارهم, به من عظمته وبصره منحيط بهم وهو معنى. 
قوله: لا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار4 الآيةء وقال بعضهم: تنتظر الثواب من ربها: تفسير 
الطبريء ج019 ص ١191,‏ وقال القرطبي (ت 1۷1 ه):. ذهب جمهور العلماء إلى أن (ناظرة): تنظر 
إلى ربهاء وقيل: النظر هنا مالهم عند الله من الثواب: الجامع لاحكام القرآنء تحقيق أحمد عبد الحليم 


البردوني» ج۰۱۹ ص۷ ٠‏ ل 1 م 
(۳) انظر د. محمد حسين الذهبى» التفسير والمفسرون» جا› ص ۱۰۸ - ۱١۹‏ , 


سس ۲۲ التاويل فى التطسير بين المعتزلب والسئن مب 


الخرافات والأساطير فى الأوساط الشعبية لكشف فسادها جعل بعض الدارسين مثل 
جولد زيهر يعده سابقا على المعتزلة في تأويلاته العقلية لمسائل كثيرة» فقال: هو 
ذهب مجاهد أبعد اا غ د علماء المعتزلة27 ونفهم من هذا أنه يريد 
أن يقر بأن المعتزلة سبقوا إلى التأويل لأن هذه السمة التفسيرية التي كان عليها 
مجاهد تجعلنا نتفهم ما يريد هذا الباحث إقراره بأن المعتزلة لم يكونوا هم الذين 
شقوا الطريق إلى التفسير المجازي للعبارات التي تدل على التشبيه» وإنما ينحصر 
فضلهم في جعلهم هذه الطريقة تستوعب جسميع دائرة العبارات القرآنية التي يفهم 
منها التجسيم والتشبيه("2. ويمكننا الاستئناس بهذا الطرح بخاصة حين ندرك أن 
مجاهد المتوفى سنة 5 ١٠١ه‏ كان يعاصر. الحسن البصري الذي توفي بدوره سمنة 
٠٠٠ه.‏ وأنت ترى بأنه كان غير بعيد بنزوعه العقلي في التفسير عن المعتزلة. 
لكن التفسير في هذا الحد من الاجتهاد والنزوع العقلي مثلت حالات مفردة ارتبط 
فيها التأويل بالمحكم واللمتشابه والنزاع السياسي كما ذكرنا قبل. بيد أن هذا النزاع 
سيزداد تحديدا مع الحسن البصري الذي تميز جو عصره بالجدال والمناظرة بأواخر 
القرن الهجري الأول وبداية الثاني" فهذا الرجل فرق في التفسير بين ما هو دليل 
بظاهره من القرآن الكريم وبين ما يحتاج إلى التأويل دون أن يستعمل ألفاظ المحكم 
والمتشابه والتأويل والمجاز لأنها لم تتوقع بعد. لكن رسالته «في القدر؛ كما ذهب 
إليه نصر حامد أبو زيد مثّلت أقدم وثيقة تكشف الخلاف العقدي المرتبط بالتأويل 
لهدف محدد هو إثبات مسؤولية الإنسان عن فعله!؟) رغم أن الشهرستاني شك في 
نسبة هذه الرسالة إليه؟. ونحن نرى أنه لا تتعدى صحة هذه الإشارة إلا والحسن 
قال با ذهب إليه السلف مهادنة وتقية» وأنه كان يضمر معتقد القدرية. وإذا كان 
التفسير قد تدرج من النقل عن طريق التلقي والرواية إلى خطوة تدوينه بابا من 
)١(‏ مذاهب التفسير الإسلامي» ص ١70‏ . 
(؟)انظر م نء ص ١77,‏ وكذا د. نصر حامد أبر زيدء الاتجاه العقلي في التفسيرء ص ٠٤١ - 1٤١‏ . 
(۳) انظر محمد أبو زهرة» تاريخ الجدل» دار الفكر العربي» طا 19174م؛ ص ۰ رما بعدها. 
(4) انظر الانجاه العقلي في التفيرء ص 1١14-١490‏ . 
(0) هي رسالة ذكر أنه كتبها إلى عبد المالك بن مرران كان سأله عن القدر والجبر فرد علية الحسن البصري با 
يوافق القدرية مستندا إلى القرآن الكريم والادلة العقلية. قال الشهرستاني: "ولعلها لواصل بن عطاء فما 
كان الحسن ممن يخالف السلف في القدر خيره وشره من الله تعالى' الملل والنحل؛ ج١ء‏ ص١١‏ . 


7 م 


س التأويل فى التضْسير بين المعترلة والسني 

أبواب الحديث الشريف شهد فيها محاولات فردية اجتهادية» فإنه انفصل لاحقا 

عن الحديث ليصبح علما بأصول ومناهج ومدارس على أيدي علماء(1) أجلاءء 
وفنونء يظهرذلك في تتبع المسائل النحوية وتخريجها وإعراب القرآن خدمة 

للتفسير لدى الزجاج (ت١١٠۳ه)ء‏ والنحاس (ت778ه). والواحدي ° 

(ت478ه). وكاللغويين الذين فسروا غريب القرآن كأبي عبيدة (ت 1754ه)ء 

وقطرب (ت٠‏ ١۲ه)ء‏ وكالفقهاء الذين تتبعوا آيات الاحكام فألفوا كتب أحكام 
القرآن كالإمام الشافعي (ت٤‏ ١۲ه)‏ له «أحكام القرآن»٠‏ “ ومن برع في العلوم 
العقلية انطبع تفسيره بها كالفخر الرازي(0) (ت1 ٠٠ه)ء‏ وكالمتصوفة فسروا بآرائهم 

منهم أبو بكر بن العربي (ت”7: ههم) في كتابه : «العراصم من القواصّم:9). 
أما علماء الكلام فأولوا بعض آيات القرآن الكريم بما يتفق مع ما اعتقدوه من 

مذاهب» يهمتا منهم فرقة المعتزلة وأعلامهم الذين بذلوا جهوردهم الفكرية منذ 

القدرية الأوائل إلى القدرية المعتزلة مدافعين عن عقيدة التوحيد منزهين الله تعالى ˆ 

وناصرين الإسلام . تلك نية أوائلهم لكنهم عمقوا البحث فى مسائل الإلهيات ولم 

ليس بوسع العقل أن بقطع في تلك الغيبيات» ولا أن يدركها إلآ من خلال ما 

أخبر به الله عز وجل في كتابه العزيز الحكيم . 

)١(‏ نهم ابن ماجة (ت17ه) وان جزير الطبري (ت١٠1ه).‏ وأبو بكر النيسابوري (ت۳۱۸ه) وابن أبي 
حاتم (ت۳۲۷ھ) وأبو الشيخ بن حبان (ت754ه) والحاکم (ته 4ه) وأبو بكر بن مردويه 
(ت١٠4ه):‏ انظر د . محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرون»› ج ص 144 . 

(۲) من کتبه «معاني القرآن»: انظر عادل نريهض » معجم المفسرين» e‏ ۳ . 

ag‏ سر ل الل لد ديلل 'البسيط ' تفسير كبير يغلب عليه 
الإعراب والشواهد واللغة. وله «الوسيط» وهو اعد . وله “الوجي: ' : انظر م ن» جا 
ص ۳۹۲ . 

(4) م نء ج٣“‏ ص ٤۸۸‏ . 

(۵) انظر» تفسيره مفاتيح الغيب. 

)١(‏ راجع عمار طالبي» آراء أبي بكر بن العربي الكلامية ج7. الشركة الوطنية للنشر والتوزبع الجزائر. وكذا 
أحمد أمين. ضحى الإسلام» جك ص ١15-١450‏ وکذاد. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسروث 
جا ص ۹-, ۱١۰‏ ود. أحمد محمد الحوفي. الزمخشري» ص ٠٠١‏ . 


س 4 التأويل فى التطسير بين المعتزلبَ والسنت س 


ولما كان يهمنا التأويل ورافدنا فيه كشاف الزمخشري» فإنه من المفيد أن نذكر 
جهود المعتزلة الذين فسروا القرآبْ الكريم بالرآي على أساس أصولهم الخمسة قبل 
الزمخشري لأنها جهود قدموا بها خدمة للقرآن الكريم ميزوها بثروة فكرية هائلة 
ونشاط عقلي علمي ملحوظ إن لم نجدها في تفاسير كثير منهم لضياعهاء فإنها 
ساطعة في تفسير الزمخشري رغم تحفظ بعض العلماء.من خلفياته الاعتزالية7". 

ولئن ذكرنا صلة رسالة الحسن البصري بالتاويل وإثبات مسئولية العبد على 
أفعاله ونفيها عن الله تعالى» وبأنها مثلت أرضية لنهج الفكر الاعتزالي لاحقا حين 
صاروا فرقة منظمة» فإن لواصل بن عطاء الغزال (ت١1١ه)‏ من الكتب ' معاني 
القرآن. وهو مؤسس مذهب العتزلة في العدل والتوحيد» وهو متكلم بلبغ َب 
بالغزال لملارمته الغرالين". 

وألف قطرب محمد بن المستنير «معاني القرآن» وقيل: لم ي يسبق إلى 5 وله 
«إعراب القرآن» و «الرد على الملحدين فى متشابه القرآن»» أخحذ النحو عن 
سيبويه (ت -8١ه)ء‏ وأخذ عن النظام رأي المعتزلة» وله كتاب فيما سأل عنه 
الملحدون في أي القرآن الكريم. ولبشر بن المعتمر (توفي تقريبا (A11:‏ كتابه في 
متشابه القرآن2»9, وتتابع مفسرو المعتزلة كالأخفش سعيد بن مسعدة (ت0١1ه)ء‏ 
نحوي. لغويء وكان معتزلياء له كتاب في المعاني» قرأ النحو على سيبويه» من 
كتبه فى التفسير «تفسير معانى القرآن» رن من نحاة الطبقة السادسة 
البصرين»: يعرف بالأخفش الصغيسر» ذك ر الزييدي الاندلسى أن أبا حاتم قال فيه: 
«وكان الأخفش ينسب إلى القدرء وقال كتابه في المعاني: صويلح إلا أن فيه 
مذاهب سوء في القدر»“. 


(۱) انظر ابن خخلدون؛ القدمة» ص ۳٤۹‏ . 

)۲( انظر الجاحظ. البيان رالتبيينء تقديم د. علي أبو ملجمء دار مكتبة الهلال؛ بیروت طا ۱۹۸۸م» 
ج١»‏ ص ۳١,‏ والبغدادي» الفرق بين الفرق» ص 11١‏ وابن النديمء تكملة الفهرست» ص١‏ ., وعادل 
نويهض معجم المفسرين ج٠»‏ ص 7/١8,‏ ود. أحمد محمد الحوفي» الزمخشري» ص”١٠‏ . 

(۴) انظر الزبيديء طبقات النحريين واللغويينء ص44 - ١٠١٠ء‏ وابن النديم» الفهرست. ص 55 - 0۷ - 
۰ ومعجم المفسرين» ج۲» ص ,1755 ود. مصطفى الضاري الدريني ٠‏ منهج الزمخشري في تفسير 
القرآن وبيان إعجازه» ص ”7 . 

(4) ابن النديم» الفهرست» ص۷٥‏ وهو من الطبقة السادمة للمعتزلة. 

(5) طبقات النحويين واللغريين» صو؟, وابن النديم؛ الفهرست» ص١‏ 6» ,05 وعادل نويهض» حعجم 
المفسرين» جاء» ص١٠۲‏ . 


سل التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسدي 0 06 سس 
وألك "انو الْذين العلاق (نه#اهى) مه الطبقة البسادسية رعق اين خرب 
(ت175ه) من الطبقة السابعة فى متشابه القرآن2'7؛ وللجاحظ (ت7500ه) من 
الطبقة السابعة كتاب نظم القسرآن والمسائل في القرآن"ء وكتاب التفسير لأبى 
بكر بن الاصم (ت٠8١ه)‏ من الطبقة السادسة”"©. وألف محمد بن عبد الوهاب 
بن سلام (أبو علي الجبائي ت ۰۳٣ھ(‏ في التفسيرء» وله مقالات مشهورة 
وتصانيف وتفسير» وقد أخبر ابن النديم بكتابين له: تضسير القرآن» ومتشابه 
القرآن. وهو من الطبقة الثامنة . 
وللواسطي المستزلي محمد بن زيد (ت7- اه) «إعجاز القسرآن في نظمه 
وتالیفه»(“» ولكنه مفقود» وهو من الطبقة العاشرة. 
نحوي 06 ومقسر من e‏ 7 العباس المبرد 000 ومن طيقة 
النحويين البصريين التاسعة. وهو الذي استفاد منه الزمخشري لاحقا في 
الاعتماد على اللغة في ته تفسير القرآن الكريم ومجمل التفسير النقلي الذي صنفه 
الزجاج وهو الذي يعر فا بالييان!"' : 
ومن مفسري المعتزلة البلخي أبو القاسم عبد الله ب بن أحمد بن محمود المعروف 
بالكعبي (ت۳۱۹ه) وهو من بلخ بخراسان من أئمة المعتزلة» تنسب له الطائفة 
فقد أقر البصريون في الرؤية أن الله تعالى يرى خلقه من الأجسام والألوان ويرى 
یری ذاته ويرى المرئيات هو علمه بنفسه وبغيره أي هو عالم بها فقط. والله تعالى 
)١(‏ ابن النديم» الفهرست ٠»‏ ص 6060 وتكملة الفهرست» ص۱ 5 
(۳) م ن» ص 87 . 
(۳) م نء ص 0١,‏ وانظرء جولد زيهرء مذاهب التفسیر الإسلامي ص 174 - ٠١١‏ . 
)4( انظر تكملة الفهرست ص٦۰‏ والفهرست». ص1 - ,00 والسيوطي» طبقات المفسرين؛ ص ۸۸ .' 
)٥(‏ انظر م نء ص , 01 وعادل نريهض ٠ ٠١»‏ معجم المفسريسن» چ و or.‏ وارد عبد العزيز عبد المعطي 
عرفة» قضبة ة الإعجاز القرآني» ص0۷0 : 
)١(‏ انظرء الزبيدي؛ طبقات النحويين اللغويين.؛ ص۱۱۱ - 1١١‏ وابن النديمء الفهرست ص 141-85 . 
(۷) انظر د د. مصطفى الضاوي الجويني» منهج منهج الزمخشري في تفسير القرآن وبيان إعجازه. ص١8‏ . 


۲٢‏ التأويل فى التطكسير بين المعتزلت والسنن س 


عند أصحابه من البصريين سامع للكلام والأصوات على الحقيقة» ويرى هو أن الله 
تعالى سميع بمعنى عالم بالمسموعات وبصير بمعنى أنه عالم بالمبصرات. وإذا كان 
البصريون رأوا أن الله عز وجل مريد على الحقيقة وأن معتزليهم رأوا أنه يريد بإرادة 
حادثة لا في محل فإن الكعبي ومعه النظام ومن تبعهما ذهبوا إلى أنه ليست لله 
تعالى إرادة على الحقيقة وأنه إذا أطلق أنه تعالى مريد فمعناه عالم قادر. فالقول: 
إن الله تعالى أراد فعله معناه أنه قعله أي خلقه على وفق علمه. والقول: مريد 
لأفعال عباده معناه آمر بها راض عنها. والقول: سميع بصير كلاهما راجع للعلم» 
فالوصف بالإرادة في الوجهين مجاز”'؟. وقد أكفر البصريون والبغداديون بعضهم 
بعضا. من كتبه «تفسير القرآن» فى اثنى عشر مجلدا. وقد أشار الدارسون إلى 
عدم وجود هذا التفسنير. 00 

وأبو مسلم محمد بن بحر الأصفهاني (ت۳۲۲ه) له تصنيف «جامع التأويل 
لحكم التنزيل؟ يقع في أربعة عشر مجلداء جمعت بعض نصوصه من سعيد 
الأنصاري في تفسيره «مفاتيح الغيب» للفخر الرازي» سماها: «ملتقط جامع 
التأويل لمحكم التنزيل». وقد ذكر بعض الدارسين أن ما نقله الفخر الرازي 
(تا ١‏ ٦ه)‏ في تفسيره منسوبا لأبي مسلم. قد جمعه بعض الؤلفين في كتاب 
مستقل سمي : تفسير أبي مسلم الأصفهاني» ولهذا أشار بعضهم كمحمد حسين 
الذهبي إلى أنه اطلع على جزء صغير الحجم منه بمكتبة جامعة القاهرة"" . 

ولأبي بكر الشاشي المشهور بالقفال الكبير (ت776ه) تفسير في الاعتزال: 


«تفسير القرآن الكريم» على مذهب المعتزلة7؟2. 


. 44 والشهرستاني, الملل والنحلء ج١. ص‎ 18١, انظرء البغدادي. الفرق بين الفرق» ص‎ )١( 

(؟) ابن النديم» النهرست. ص 0١,‏ وكذا عادل نويهض. معجم المفسرين» جاء ص ۳٠٠,‏ ود. محمد 
حسين الذهبي. التفسير والمفسرونء ج١ء‏ ص 566 . 

(۳) انظر.م ذ» ص,15١1‏ ومعجم المفسسرين؛ ج7. ص۹۸٤‏ . ود. محمد حين الذهبي» التفسير 
والمفسررنء ج١٠‏ ص 56,8 وجولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلامي؛ ض١٠‏ . 

(4) راجع السيسوطي؛ طبقات المفسرين» ص 44 - ,40 وكذء عادل نويهض» معجم المفسرين» ج۲٠‏ 
ص0۷۷ . 


YY -‏ سس 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والستي 8 


ولابن صير محمد بن عبد اللنه بن لجعنفر بن متحمد المتعزوف ابن صبر 
(ت ۳۸۰ھ) كتاب في التفسير «عمدة الأدلة» وكتاب «التفسير»» لكنه لم يكمله. 
وهو معتزلي .من رؤوس علم الكلام". وللرماني المعتزلي الم شي علي بن عيسى 
أبو الحسين النحوي (ت784ه) تأليف في التفسير. أخبر السيوطي (ت١١4ه)‏ 
قائلا: «صنف تفسيرا رأيته»" . وقال بعضهم اسمه: «التفسير الكبير للرماني» 
وبأن الزمخشري أفاد منه كثيرا. 

ومن تصائيف عبيد الله بن محمد بن. جرو الأسدي النحوي العروضي 
المعتزلي (ت ۳۸۷ه) «تفسير القرآن» قیل أنه مفقود(" . 

وللقاضي عبد الجبار الهمذاني (ت6١14:1ه)‏ شيخ المعتزلة . ذكر السيوطي من 
تصانيفه "التفسير" وبأنه لطيف الحج40). وله كتاب «تنزيه القرآن عن المطاعن» 
وهو مطبوعء غير أنه لا يشمل آيات القرآن الكريم كلها . وغايته من هذا الكتاب 
التمييز بين المحكم والمتشابه وبيان معاني الآيات المتشابهات وإبراز خط من قصدهم 
في قوله وهم جماعة أهل الستة لأنهم يعارضون المعتزلة فيما ذهبوا إليه. ومما ذكره 

من المسائل في هذا الكتاب20: : 


«مسالة» قالوا: «فقد قال تعالى: حم الله على لوبهم وعَلَى سمعهم وعَلَئ 
أبصارهم غشاوة 4 [البقر: ۷]... وهذا يدل على أنه قد منعهم من الإيمان 
ومذهبكم بخلافه وكيف تأويل الآية؟ وجوابنا: أن للعلماء في ذلك جوابين» 
أحدهما: أنه شبه حالهم بحال الممنوع الذي .على بصره غشاوة من حيث أزاح كل 


(١)م‏ نء ص ,88 وعادل نويهض» معجم المفسرين» ج25 ص 085 - 00۷ . 

(۲) م ن» ص 28 - ,1۹ وانظر د. مصطفى الضاوي الخويني» منهج الزمخشري في تفسير القرآن» ص٥۸‏ 
وما بعدها. ود. عبد العزيز عبد المعطي عرفةء قضية الإعجاز القرآتي وأئرها في تدوين البلاغة» 
ص0؟”7 . 

(۳) انظر م نء .ص ,8 وجولد زيهرء مذاهب التفسير الإملاميء ص ,170 ود. محمد جين الذهبيء 
التفسير والمفسرون؛ جاء ص۷٣۳‏ . 

(4) انظر م نء ص ٤۹-٤۸‏ . 

(0) انظرء التفسير والمقنرون». ج١.‏ ص۷٠۳‏ وعادل نويهض» معجم المسرين ج١1‏ ص ,706 ود. أحمد 
محمد الحوفي» الزصخشري. ص ,4 ٠١‏ ود. مصطفى الضاوي الجويني .منهج الزمخشري في تفسير 
القرآن وبيان إعجازه» ص ۷١-۷4‏ . ر 

() انظرء م نء جا ص ۳۷۲ . 


— ۲۸ التأويل فى التضسير بين امعتزلة والسنت س 


عللهم فلم يقبلواء كما قد تعين للواحد الحق قوضحه» فإذا لم يقبل صح أن 
نقول: إنه حمار قد طبع الله على قلبه» وربا نقول: إنه ميت» وقد قال تعالى 
للرسول َة :9 إِنك لا نسمع الموتئ4 [النمل: ]۸٠‏ وكانوا أحياء فلما لم يقبلوا 
شبههم بالموتى» وهو كقول الشاعر: 

لقدأسمعت لوناديت حيا ولكن لاحيةلن تنادي 


ويسين ذلك أنه تعالى ذمهم» ولو كان هو الانع لهم لما ذمهم» وأنه ذكر في 
جملة ذلك الغشارة على سمعهم وبصرهم وذلك لو كان ثابتا لم يؤثر في كونهم 

والجواب الثاني : أن الختم علامة يفعلها تعالى في قلوبهم لتعرف الملائكة كفرهم 
وأنهم لا يؤمنون فتجتمع على ذمهم. ويكون ذلك لطفا لهم ولطفا لمن يعرف ذلك 
من الكفار أو يظنه؛ فيكون أقرب إلى أن يقلع عن الكفر وهذا جواب الحسن رحمه 
الله». 

ويلقانا في سياق هذا التفسير المذهبي الاعتزالي لذلك العصر الشريف 
المرتضى7١2‏ (ت477ه) ليسهم في تعزيز عمل مدرسة الاعتزال في التفسير آنذاك 
بتصانيف منها «تفسير الفاتحة؛ و «تفسير سورة البقرة) وبما قام به من بحوث في 
بعض أيات القرآن الكريم التي تخالفها أصول المعتزلة. ذكر بعض الدارسين أن 
تلك البحوث أدرجها ضمن ما دونه في أمساليه التي أطلق عليها اسم «أمالي 
الشريف المرتضى» أو «غرر الفوائد ودرر القلائد» الذي يضم مجموع ما أملاه من 
محاضرات في ثمانين مجلسا توزعت ما بين بحوث في التفسير والحديث والأدب 
لق انه رن ا العقدي واللغوي والتاريخي. ولا شك أنه يقدم 
صورة واضحة عن ظريقة تفسير المعتزلة للقرآن الكريم في تلك الفترة وعن تأويله 
له وللحديث النبوي الشريف انتصارا لآراء المعتزلة أو وصولا إليها" فوظف لذلك 


)١(‏ سيق التعريف به. وهو من الطبقة الثانية عشرة للمعتزلة. وهو إمامي ييل إلى الإرجاء: انظر أحمد بن 
يحي المرتضىء النية والامل في شرح كتاب الملل والنحلء ص9١‏ . 

.() جاء في مقدمة المحقق محمد أبو الفضل إبراهيم قوله: 'عالج تأويلها وتوجيهها على طريقة أصحابه من 
المفتزلة أو امات العدل كما كان يسميهم' ثم قال: *وترجع قبمة ما عرض له الشريف في هذه = 


=۹ 


سس التأويل فى التضسير بين المعتزلت والسنت 
براعته في اللغة واستعمل أساليبها ونبوغه في الادب: رهي إحدى خاصيات التفسير 
الاعتزالى. التى اعتمدها سابقوه كالقاضى عبد الجبار الذي استعان باللغة مثلا فى 
تأويل قوله تعالى: 9 الرخمن على العرش استوئ 4 [طه: 0] قال في نفي التجسيم 
أن الاستواء هنا بمعنى الاستيلاء والغلبة وهو مشهور في اللغة. قال الشاعر 
(طويل): 


عم ك2 ٠‏ م م وق - 


فَلَما عَلُونَا وَاسسَوينًا علَيهم تركناهم صرعى لنسر وكاسر. 

ثم أضاف: «فإن قالوا: إنه تعالى مستول على العالم جملة فما وجه تخصص 
العرش؟-قلنا: لأنه أعظم ما خخلق الله تعالىء فلهذا اختصه بالذكر»'. وقد 
استعان أبو علي الجبائي قبلهها باللغة في صرف معنى «جعل» إلى معني «بين؛ 
ويأنها ليست بمعنى #خلق» ليجعل قوله تعالى: 9 ركڌلك جعلنا لكل نبي عدوا من 
المجرمين) [الفرقان: ]١‏ أن الله تعالى بين لكل نبي عدوه ليحذره منه 
وللاستدلال على معنى (جعل) أنه (بين) استشهد بقول الشاعر"': 


مجم لاس - م عد #6 وو 


جعلتا لهم تهج الطريق فَصبَحوا على ثبت من أمرهم حين يمموا 

وكالفراء الذي لما رأى.كلمة (ميراث) توحي بالحصول على شيء من قوله 
تعالى: « رلله مييراث السموات والأرض 4 [الحديد: ]٠١‏ لما إلى الشرح اللغوي 
ليظهر المعنى : يميت الله أهل السماوات وأهل الأرض وينقى وحده فذلك ميراثه 
تبارك وتعالئ أنه يبقى ويفنى كل شي" .. 

وهذه الطريقة أفاد منها الزمخشري واعتمدها في تفسيره ووظف فيهنا تبحره 
اللغوي والنحوي والبلاغي إلى جانب نظره العقلي وسنبين هذا في مقامه . 


= .المجالس من تأريل الآبات إلى أنها تعد صورة لتفسير القرآن الكريم .عند علماء المعتزلة مما لم يصل إلينا من 
'' كنتبنهم إلا القليل النادر". أمالي المرتضى “غرر الفوائد ودرر القلائد"» ج١اء:ص 1١9-18‏ (ممقدمة 
المحقق).  ٠‏ 
)١(‏ انظر شرح الاصول الخمة ساء ص 10۷ - 1۵۸ - ١1/5 - 1۷۲ - 12٩‏ - 4لا1 - 194-198 . 
(۲) انظر الفخر الرازيء التفسير الكبيرء ج7: ص١۷٤‏ . 
(*) معاني القرآنء تحقيق أحمد يوسف النجاتي. محمد علي النجارء دار الكتب المصريةء ١٥۱۹ء‏ ج١ء‏ 
ص۹٤۲‏ . 
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س 7176 التأويل فى التطسير بين المعتزلت2 والسنن سل 


ني © مس © © 


الأصبهاني (ت404ه) وهو أديب مفسر نحوي معتزلي عارف بالتفسير على 
مذهب الاعتزال له تصنيف «التفسير» فى عشرين مجلدا. 

وللقزويني عبد السلام بن محمد بن يوسف (ت۸۸٤ه)»‏ شيخ المعتزلة ومن 
معمريهم تصنيف «التفسير الكبيرا. أخبر السيوطي عن السمعاني قال: «لم ير في 
التفاسير أكبر منه ولا أجمع للفوائد لولا أنه مزجه بكلام المعتزلة وبث فيه معتقده 
وهو في ثلاثمائة مجلد منها سبع مجلدات في الفاتحة» وهذا الاستحسان 
المستدرك يذكرنا بثناء ابن خلدون (ت8١8ه)‏ على تفسير الكشاف للزمخشري . 
بيد أنه استدرك ممتعظا من احتجاجه فيه على أصولهم الخمسة فقال: «ومن أحسن 
ما اشتمل عليه هذا الفن من التفسير كتاب الكشاف للزمخشري من أهل خوارزم 
العراق إلا أن مؤلفه من آهل الاعتزال في العقائد فيأتي بالحجاج على مذاهبهم 
الفاسدة»0 دون أن يغيب عنا أن ابن خلدون عن ينتصر لأهل السنة. 

وهكذا نصل إلى أبرز تفسير من ذلك العصر هو تفسير «الكشاف عن حقائق 
التنزيل وعيون الأقاويل فى وجوه التأويل» للزمخشري (1۷٤ه‏ 78هه) الذي يعد 
خاتمة شيوخ المعتزلة» فتفسيره متميز عن تفسير سابقيه ولاحقيه لانه تأسس على ما 
لم يسبق إليه وهو علم المعاني والبيان الذي لا سبيل لإدراك حقائق إعجاز القرآن 
الكريم إلا بالدرية عليه والتمرس فيه وإتقان عجائب طرقه وأسراره“ التي طوعها 
هذا العالم بنضجه العلمي وفكره الثاقب وذوقه الرفيع من خلال تطبيقه على ما 
أورده عبد القاهر الجرجاني (رت١1471ه)‏ في كتابه دلائل الإعجاز. لقد أسهم 
الزمخشري بهذا التفسير فى إعادة بعث تفاسير أهل الاعتزال لأن مصنفه الوحيد 
امتكامل الباقي من ترائهم الذي عكس ما تمثله من معارف وثقافات وهو التفسير 
الذي حظي بشهرة فائقة وتثمين علمي معتبر من الداني والقاصي والصديق والعدو 
رغم حرص صاحبه على الانتصار لآراء المعستزلة فتتبعه علماء كثيرون بالنقد 
وآجرون بالبحث والفكر. ولعل أبرز معقب عليه من أهل السنة أحمد بن المنير 
(1) طبقات الفرين» صر a, ٠.۸4‏ 
(۳) المقدمة. دار العودة. بيروت (د. ت)» ص ۳٤۹‏ . 
)٤(‏ انظر مقدمة الكشاف» جاء ص١1ء ٠١,‏ ود. شوقي ضيف البلاغة تطور وتاريخ» دار المعارفء 

طا ۱۹1٩‏ م» صر ۲۲۲ . 


۴ 


س التأويل هى التطسير بين المعتزلي والسنات س 
(ت1417ه) صاحب «الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال وهو مطبوع على 
هامش الكشاف'. ومع هذا لم يفض من التصنيف وإفا استحسنه في أكثر من موقف» 
فقال مشلا عند التعقيب على قول الزمخشسري في الآية الكريمة: ل وإنا أو إياكم لعلى 
هدى أو في ضلال مبين 4 [سبا: (f‏ «هذا تفسير مهذب وافتنان مستعذ ب 'رددته 
على سمعي فزاد رونقا بالترديد واستعاده الخاطر كأني بطيء الفهم حين یقید»" . 
بيد أن بعضٍ العلماء كان أكثر تشددا وامتعاضا مثل ابن تيمية (ت8١لاه)‏ 
السني أيضا قال في تفسير المعتزلة: ومن هؤلاء من يكون حسن العبارة وأكثر 
الناس لا يعلمون كصاحب الكشاف ونحوه»". بينما اقرب تاج الدين السبكي 
الأشعري (ت١۷۷ه)‏ من إنصاف أحمد بن النير» ونقصد هنا عدم تضييع الجانب 
المضيء في تفسير الزمخشري لكنه لم يتردد في تقتيم فضاءاته الاعتزالية وجراءته 
في النبوة وتهكمه بأهل السنة والجماعة. ومن الكتب التي تتبع مصنفوها -كشاف 
الزمخشري- تأليف العراقي شرف الدين الطيبي (ت١٤۷ه)‏ «فتوح'الغيب في 
الكشف عن قناع الريب» أشار إليه ابن خلدون (ت۸١٠۸ه)‏ بقوله: «ولقد وصل 
إلينا في هذه العصور تأليف يعض العراقيين وهو شرف الدين الطيبي (. .) شرح 
فيه كتاب الزمخشري (. .) وتتبع ألفاظه وتعرض لذاهبه في الاعتزال بأدلة تزيفها 
وتبين أن البلاغة إنما تقع. في الآية على ما يراه أهل السنة لا على ما يراه المعتزلة 
فأحسن في ذلك ما يشاء مع إمتاعه في سائر فنون البلاغة» لم يفت ابن خلدون 
التعرض لفضّل الكشاف عن غيره من التفامسير لتأسسه على علم البيان الذي غفل 
عنه المتقدمونء وذكر انفراد جار الله الزمخشري به لولا أنه يؤيد عقائد المعتزلة!24. 
وستزداد مسألة التأويل في التفسير أكثر وضوجا. بخاصة حين نركز البحث فيها 

بين المعتزلة وأهل السنة متخذين من «الكشاف عن حقائق التتزيل وعيون الأقاويل 
فى وجوه التأويل» رافدا وسندا. ظ 


)١(‏ طبع دار الفكر للطباعة والنشر والتوزیع» ط١ء‏ /181م. 

(؟) الإنضاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزالء هامش الکشاف ج۳٠‏ ص ,584 وكقوله في موضع آخر: 
"هذا الفصل يجملته حسن جدأ" : الإنصاف . . . هامش الكشاف». ج١»‏ ص,448 وانظر كذلك م ذء 
ج؟ء ص1٠‏ ,۷ ويمكن الوقوف على استحانات آخرى. 

(۳) أصول التفسير ء تحقيق فريال علوان» ص 05 . 

. ٤9۹ص م ذ»‎ )٤( 


الباب الثانى 
ا ذهب الاعدرالي في كشاف الرمخشري 
»المصل الأول : 
أولا: التأويل بالدلالة اللغوية. 


انيا التأويل بالإعراب (النحو). 
ه الفصل الثاني: 

أولا: التأويل بنص القرآن وبالقراءات والسماع. 

ثانيا: التأويل بالحمل على لجاز والتشبيه. وتأويل التجسيم. 
٠‏ المصل الثالث: 

التأويل بالاستدلال العقلي. 


الفصل الأول 


ه أولا- التأويل بالدلالة اللغوية 


| ه ثانيا- التأويلبالإعراب (النحو) 


ا 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلن والسني 


أولا: التأويل بالدلالة اللغوية: 
نقصد بالتأويل بالدلالة اللغوية توظيف الزمخشرى المعنى اللغوي واعتماده 
طريقة في التفسير لخدمة الفكر الاعتزالي؛ فقد لحأ كسابقيه من مشايخ الاعتزال 
إلى تهيئة الالفاظ والعبارات لما يرومه على أصول المذهب فيفسر مالا ينسجم ظاهره 
مع مقام الألوهية أو ما يكون دالا على التجسيم والتشبيه أو يعارض بعض أصول 
فكرهم فيشبت له المعنى المناسب الذي يبعد الاشتباه ويعزز مسعاه. وقد وجدناه 
يستشهد أحيانا على تلك المعاني التي حمل عليها الألفاظ والعبارات بأدلة من اللغة 
والشعر العربي. 
لم يتوقف المعتزلة عند ظاهر التفسير اللغوي الذي حاوله المحدثون وأهل السنة 
وإنما تجاوزوه إلى توضيح المقاصد المعنوية وراء الألفاظ وإلى إظهار مدلولها في 
الصفات الإلهية؛ لذا حرصوا على الطريقة اللغوية باعتبارها أعلى مبادئ التفي (1) 
القرآني لديهم في تأويل العبارات القرآنية التي يفهم منها التجسيم أو هي غير 
مناسبة لمقام الله تعالى أو تتعارض مع أحد أصولهم» وزاوجوا في ذلك بين المنهج 
اللغوي والتدبر العقلي“ للآيات فما وجدوه مشتبها في لفظ القرآن الكريم أثبتوا 
له معنى لغويا يبعد اشتباهه ليصبح مسجما مع مذهبهم» وهم يعززون إقرار ذلك 
بلجوئهم إلى الاستشهاد بأدلة من اللغة والشعر العربي تأكيدا لما ذهبوا إليه من تلك 
المعاني التي وجهرا إليها ألفاظ القرآن. 
وعلى هذا سعى الزمخشري بتراكيب القرآن الكريم وبتأويلات المعتزلة في إطار 
المعاني على تخير الدلالات التي تتوافق مع العدل وتنسجم مع التنزيه المنصوص 
عليه في أصولهم؛ فقد زاوج بين المنهج اللغوي والتدبر العقلي عند تفسيره قوله 
عز وجل: ط دين يزمنون بالغيب ويقيمون الصّلاة ومما رزفتاهم يغقرن ‏ [البقرة: ۳] 
(1) انظر د. محمد حسين الذهبي» التفسير والمفسرون» ا راا رلك ية ذاه افر 
الإسلامي» ص۱۳۸-۱۳۷ . 


(۲) انظر د. محمود كامل أحمدء مفهوم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن الكريم. دار النهضة العربية» 
بيروت» ام ص۸۹ وما بعدها. 


— ۳۸ التأويل فى التطسير بين المعتزليّ والسنت ل 


حين انطلق من اللغة فى أن «الإيمان أفعال من الأمن» يقال أمنته وأمنيه غيري ثم 

يقال آمنه: إذا صدّقهء وحقيقته آمنه التكذيب والمخالفة»2'7 ثم تساءل عن الإيمان 

الصحيح في ضرء ذلك؛ فقيد الإيمان بالصحيح ليحترز عن إيمان الفاسق ثم يجيب 
بأن الإيمان «أن يعتقد الحق ويعرب عنه بلسانه ويصدقه بعلمه» وأضاف أن «من 
أخل بالاعتقاد وإن شهد وعمل فهو منافق ومن أخل بالشهادة فهو كافر ومن أخل 

بالعمل فهو فاسق»" . 
إن صاحب الكبيرة إذا غادر الدنيا بلا توبة فهو كافر عند الخوارج ولكن المرجئة 

عدو مؤمنا بينما منحه واصل بن عطاء منزلة بين الإيمان والكفر. وقد نص 

الزمخشري عليه بقوله: «ومن أخل بالعمل فهو فاسق؟. أما أهل السنة والجماعة 
في أن هذه الأحكام السالفة تمل في الواقع حلولا لمسألة عقلية أثارتها واقعتا الجمل 
وصفين إن لم تكن أثيرت قبل ذلك في ذاك الجدل حول صاحب المعصية» ثم 
ما لبئت هذه الحلول تمثل مذاهب فكرية للخوارج والمعتزلة وأهل السئة فيما 
بعد . ويهمنا هاهنا فى «الفاسق» موقف المعتزلة والزمخشري بالذات؛ فهو غير 
مؤمن لأنه لم يتوفر على شروط الإيمان التي هي اعتقاد بالقلب وشهادة وإقرار 

باللسان وعمل الأركان. 
والمعتزلة يتأولون الآيات الدالة على التشبيه أو تلك التي لا تليق بمقام الألوهية 

وهم في هذا ساروا على الطريقة التي أسسها أبو على الجبائي"» يسيرون فيها على 

. ٠١٣ص‎ ءا١ج الكثاف.‎ )١( 

(5)منء جكء صض۱۳۹-۱۲۸ . 

(4) انظر د. زكي جیب محمود» المعقول واللامعتولء دار الشروق. القاهرة. بيروت. طا ض۳٦‏ 5 

'(0) دل الأول على تطرف إلى اليسار زعم فيه أن مقاتلى علي بمن في ذلك عائشة وطلحة والزبير كل منهم 
كافر؛ وهم الخوارج. ومثل الثاني موقفا معتدلا وهو ذلك الذي اتخذه واصل بن عطاء. والثالث: آهل 
السنة والجماعة الذين قالوا بإسلام الفريقين المتحاربين في معركني الجمل وصفين. انظر م ذ» ص14-58 

(1) انظر د. محمود كامل أحمدء مفهرم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن الكريم؛ ص١45-8‏ . 


— ۹ 


_- التأويل فى التضسير بين المعتز لبن والسنن - 
إن الله لايس a‏ [البقرة: 2١(]77‏ : والحياء 
تفر والجار يعتري الإنسان من تخوف ما يعاب به ويذم» واشتقاقه من الحياة. 
يقال حي الرجل كما يقال نسى وحشى وشظى الفرس: إذا اعتلت هذه 
الأعضاءء جعل الحى لما يعتريه من الانكسار والتغيّر منتكس القوة منتقص الحياة 
كما قالوا: هلك فلان حياء من كذاء ومات حياءء ورأيت الهلاك فى وجهه من: 
شدة الحياء» وذاب حياء وجمد فى مكانه خجلا" ولا يرضى الزمخشري أن 
يوصف القديم الله سيحاته به؟ لذا تساءل قائلا: «فإن قلت : كيف جاز وصف 
القديم سبحانه به ولا يجوز عليه التغير والخوف والذم وذلك في حديث سلمان 
قال: قال رسول الله : «إن الله حي كريم يستحي إذا رفع إليه العبد يديه أن 
يردهما صفرا حتى يضع فيهما خيرا؛ قلت: هو جار على سبيل التمثيل مثل تركه 
تخميب العسبد وأنه لا يزد يديه صفرا من عطائه لكرمه بترك من يترك رد المحتاج 
إليه حياء منه» ثم قال: «وكذلك معنى قوله: إن الله لا يستحبي » أي لا يترك 
ضرب المثل بالبعوضة ترك من يستحبي أن يتمثل بها الحقارتها» ثم جوز وقوع هذه 
العبارة في كلام الكفرة القائلين: أما يستحبي رب محمد أن يضرب مثلا بالذباب 
N,‏ بقة الجواب للسؤال وقد استعير الحياء 
فيما لا يصح فی 
EE‏ 0 كَرِضْنَ يسبلت في إِتاء من الور 
وقد فسر الواحدي (ت478ه) قبله لا يستحبي: لا يترك .ولا يخشى أن يضرب 
مثلا يبين شبها ما بعوضة. وذكر أن (ما) زائدة مؤكدة والبتعوض صغار البق» 
الواحدة بعوضة؛ فما فوقها فما هو أكبر منها والمعنى: أن الله تعالى لا يترك 
ضرب المثل ببعرضة فما فوقها إذا علم أن فيه عبرةً لمن اعتبر وحجة على من جحد 
(1) قرأ ابن محيصن ايستحي) بكسر الحاء'وياء واحدة ساكنةة. روي ابن كثير هذا وهي لغة تميم وبكر بن وائل 
قلت فيها حركة الياء الاولى إلى الحساء. انظر الكشاف» ج١.‏ ص, 5١4‏ وكذا تفسير القرطبي. ج١٠‏ 
ص۲٤۲‏ . 
(۲) لکشاف؛ جا ص 5714-7717 .. 


(۳) البيت للمتنبي (الديوانء ج٠٠‏ ص19١)‏ بشرح البرقوقي. وروي البيت كذلك (إذا ما استجبن) من 
' الاستجاية. 


0100-7 التأويل فى التكسير بين المعتزلج والسنت سل 


واستكبر(١2.‏ وقد علق ابن المثير (ت187ه) على تأويل الزمخشري بخاصة حين 

فسر الحياء الذي خشي أن ينسب ظاهره إلى الله تعالى مع أن الحياء مسلوب فى 

الي وذلك مثل قولنا: الله ليس بجسم ولا بجوهر في معرض التنزيه والتقديس. 

غير أن ابن المنير يوافق الزمخشري فى تأويل الحديث لثبوت الحياء فيه لله عز 

وجل . ش 
ويعتمد الزمخشري على اللغة لخدمة مذهبه عند تفسيره قول الله عز وجل : 
مد ل 0 وم 5 

$ وما يضل به إلا الفاسقين4 [البقرة: ]۲١‏ مفسرا الفسق بالخروج عن القصد معتمدا 

على قول رؤبة (فواسقا عن قصدها جوائرا)!" والفاسق في الشريعة: الخارج عن 

أمر الله بارتكاب الكبيرة وهو النازل بين منزلة الكافر والمؤمن. وبين أن واصل بن 

ويصلى عليه ويدفن فى مقابر المسلمين غير أنه كالكافر في الذم واللعن والبراءة منه 

واعتقاد عداوته وبأنه لا تقبل شهادته. 
وقال فى قوله تعالى: ظ يخادعون الله والّذين آمنوا 4 [البقرة 4]: «كيف ذلك 

ومخادعة الله والمؤمنين لا تصح لأن العالم الذي لا تخفى عليه خافية لا يخدع 

والحكيم الذي لا يفعل القبيح لا يخدع» والمؤمنون وإن جاز أن يخدعوا لم 

يعجر أن يخدعوا ألا ترى إلى ف يدوا ستمطروا من قريش كل 

)١(‏ الواحدي أعلي ين أعمد أبو الحسن). الوجيز في تضسير الكتاب العزيزء تُحقيق صفوان عدنان داوودي»؛ 
دار العلم الدار الشاميةء دمشىق ٠»‏ بیروت» ٥‏ هم طا جا ص , لاة وكذا القرطبي» الجامع 
لأحكام القرآنء جاء ص 787-51١‏ : 

() انظر الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزالء هامش الكشاف» ج١ء‏ ص۳٠۲‏ قال الفخر الرازي 
قبله أن الحياء عرض نفسي له أول هو اتكار يحصل في النفس وله غرض يتمثل في ترك الله تعالى 
الفعلء ولا كانت أوائل الأعراضي النفسية كالرحمة والفرح والرور والغضب والتي هي غليان القلب لا 
حمل في حق الله عز وجل؛ كذلك الحياء لا يحمل لفظ الحياء على انكسار النفس وإنما على الغرض 
منه. وهو ترك الفعل . انظر مفائیح الضیب» ج۰۲ ص17-,177 وكذا محمد بن محمد الغزي 
(ت١1١٠ه)ء‏ إتقان ما يحسن من الأخبار الدائرة على الالسن. ج7. ص٠۲‏ . 

الضف ذكر الزمخشري البيت الذي قبله في كتابه أساس البلاغة؛ تحقيق عبد الرحيم محمودء دار المعرفة. یروت 
(د. ت)» ص۱٤۳‏ . 

(4) الكشافء ج۱» ص۷٣۲‏ . 

(4) الکشاف؛ ج۲ » ص-.9١071-1١‏ . 


هس 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسن2 
منخدع””). وقول ذي الرمة: #إن الحليم وذا الإسلام يختلب*292. أي أن الحليم. 
والمسلم يخدع. قال الشريف الجرجاني: يقصد أن صيغة المخادعة تقتضي صدور 
الفعل من كل واحد من الجانبين متعلقا بالآخر وخدع المنافقين الله تعالى هو أن 
يرقعوا في علمه خلاف ما يريدون به من المكروه ويصيبوه به مما لا خفاء في 
من المكاره ليغتروا ثم يصيبهم به؛ إلا أن هذا قبيح على مذهب الزمخشري لامتناع 
صدوره عن الله عز وجلء وأيضا من المعلوم أن حاله تعالى مع المنافقين لم يكن 
حقيقة هذا المعنى المذكورء وأن المؤمنين وإن جاز أن ينخدعوا بما رأوا منهم من غير 
أن يرجع إليهم في ذلك نقصان»ء لم يجز أن يقصدوا خدعهم لأنه غير مستحسن 
بل هو مستهجن يدم به" . وهو عند أهل السنة وإن جاز أن يوقع الله تعالى في 
أوهام المنافقين حلاف ما يريده من المكاره ليغتروا ثم يصيبهم به به إلا أنه يمتنع أن 
ينسب إليه لما يوهمه أنه إنما يكون عن عجز عن المكافحة وإظهار المكتوم. ولیس 
يبهذا ايا لات ينهي يزين: الول ايها ريا لأ الل مسر بول لا تع ولا 
والتقدير عند المعتزلة بمعنى العلم لا الإرادة؛ بينه الزمخشري واستدل عليه في الآية 
إلا امرأته قَدرنا إنها ل الغابرين4 [الحجر: ]٠١‏ حين قال: «فإن قلت: لم جاز 
تعليق فعل التقدير في قوله: « قدرنا إنها لمن الغابرين 4 والتعليق من خصائص 
أفعال القلوب؟ قلت: لتضمن فعل التقدير معنى العلم ولذاك فسّر العلماء تقدير 


. ١۷١ص‎ :١ج لبيث الكامل ذكره الشريف الجرجاني في حاشيته؛ الكشاف..‎ )١( 


لاخحيرفي الحب لا ترجى نوافله فاستمطرزامن قريش كل منخدع 
تخال فيه إذا حاتلته بلها وهنو رافي العسقل والورع 
(۲) والبيت بأكمله هو: 


تلك اللفتاة التى علقتهاعرضا إن اليم وذا الإستسملام يهعتتلب. 
انظر خاشية الشريف الجرجاني» هامش الكشاف» جا » ص١١١‏ . 

(۳) انظر م نء هامش الكشاف» ج١.‏ ص 171,-١7١‏ وانظر الزركشيء البرهان في علوم القرآن» 
ج ٣ص٤‏ لا ج٤‏ ص۹٦‏ : 

2 الالوسيء روح المعاني » ج03 ص 6غ ١‏ : 
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أعمال العباد بالعل ۲ وهذا يندرج في فكر المعتزلة لأنهم لا يؤمنون بالقضاء 
والقدر إذ هم لا يعتقدون إرادة الله عز وجل لأكثر أفعال العباد وبأنه لا مقدر لها 
عليهم. نفهم من هذا عندهم أن الله سبحانه مريد غير أنه عالم بجا سيفعلونه 
بخلاف مشينته”"' . 

ورغم إحالة المعتزلة المتشابه من القرآن الكريم على المحكم منه إلا أنهم لم 
يكونوا يبعدون عن معاني القرآن ومفاهيمه بل هم أنكروا على كل من تنصل من 
التفسير المأثور وإنما كان غرضهم الكشف عن بلاغة القرآن في تخير ألفاظه وحسن 
إفهامه وتزيين معانيه في قلوب مريديه ترغيبا في سرعة استجابتهم وطلب ثواب 
الله تعالى ؛ لذا كان على المعتزلة أن :يختاروا بين منهجين في التفسير : الأول يمثل 
اتجاه المحدثين المحافظين نهوا فيه عن الخوض في المتشابهات. والثاني: اتجاه 
الخوارج الذي بنوا فيه تفسيرهم على التكامل بين المحكم والمتشابه في الدلالة على 
إحكام القرآنء أجمعوا فيه بين الآيات المحكمة والمتشابهة في الموضوع الواحد بتأمل 
عقلي آخذين بالمعنى العام لألفاظ الآيات مستشهدين عليها باللغة والشعر العربي 
من زعموا القرآن الكريم متناقضا في ظاهره بخاصة اليهود الذين أثاروا هذه المسألة 
منذ أيام عمر بن الخطاب" . وهكذا دأب المعتزلة يحللون الآيات المحكمة 
والمتشابهة تحليلا لغويا وعقليا لإظهار ما فيها من وحدة معنوية دالة على أصول 
العقيدة . 


والزمخشري يجد الأساس المنهجي لتفسير قوله تعالى: #هو الذي أنزل عليك 
الكتاب منه آيات محكمات هن ام الكتاب وخر متشابهات 4 [آل عمران: ۷] مبيّنا أن 
معرى ORE‏ هر الآيات التى «أحكمت عبارتها بأن حفظت من الاحتمال 


٠‏ الكشاف» ج٣“‏ ص ۲۹٤,‏ وكذا تفسير البيضاوي (ت١5لاه).,‏ اج٣‏ ص ۴۷٣,‏ ج٤۰‏ ص ,۲۷۲.وانظر 
تفسير أبي السعود (ت١45ه)ء‏ جه. ص ,۸ وكذا الألوسي› روح المعاني» ج٤‏ ص ۳۰ ج٤٠‏ 
ص 1۷ . 

(۲) انظر ابن المنيرء الإنصاف» هامش الکشاف» ج۰۲ ص٤۲۹‏ . 

(۳) نظر د. .محمود كامل أحمدء مفهوم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن الکريم» ص۳۸٠‏ . 

. ٤1١ص الكشاف. جا»‎ )٤( 


— ۳ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلم والسني 


والاشتباه»٠'2‏ وهي الآيات التي تقبل تفسيرا آخخر غير المعنى اللفظي البسيط . أما 1م 
الكتاب] فأصل الكتاب تحمل المتشابهات عليها وترد إليها"2. وقد جعله المعتزلة فى 
0 لرابع e‏ ا ا الرضى في 


مومه 


Lî‏ أن ا رد 6 من الآي إلى اک 

ويستخدم اللغة لنفي الرؤية عند قوله تعالى : رب أرني أنظر إِليِك قال أن تراني 
ولكن انظر إلى الْجبلٍ فإن استقَرٌ مكانه فَسَوف تراني 4 [الاعراف: :]١47‏ «أي أرني 
نفسك أنظر إليك فإن قلت: الرؤية عين النظر فكيف قيل: أرني أنظر إليك؟ 
قلت: معنى أرني نفسك: اجعلني متمكنا من رؤيتك بان تتسجلى لي فانظر إليك 
وأراك» ثم أضاف معتمدا على اللغة دائما: «فإن قلت: فكيف قال: (لَْن تراني) 
ولم يقل: لن تنظر إلى قوله أنظر إليك؟ قلت: لا قال: (أرني) بمعنى اجعلني 
متمكنا من الرؤية التي هي الإدراك علم أن الطلبة هي الرؤية لا النظر الذي لا 
إدراك فعه؛ فقيل لن تراني ولم يقل لن تنظر إلي». ثم ذكر تفسيرا آخر قائلا: 
«يريد بقوله: « أرني أنظر ليك 4 : E E a‏ 
فى جلائها بآية مثل آيات القيامة التي تضطر الخلق إلى معرفتك» أنظر إليك: 
«أعرفك معرفة اضطرار كأني أنظر إليك» موظفا الحديث الشريف قائلا: «كما جاء 
في الحديث: «سترون ربكم كما ترون القمر ليلة البدر»“ ولم يكتف بنص الحديث 


)١(‏ المحكم ولمتشابه في القرآن معناء أن من القرآن ما اتضحت دلالته على مراد الله عز وجل منهء ومنه ما 
خفيت دلالته على هذا المراد الكريم؛ فالأول هو المحكم . والثاني هو المتشابه. وقد اختلف العلماء في 
ذلك بيد أن الذي اتفقوا عليه ولا يمكن أن يختلفرا فيه هو أنه لا تعارض بين كون القرآن كله محكما أي 
متقنا وبين كونه كله متشابها أي يشبه بعضه بعضا في الإتقان والإحكام والانقسام إلى ما اتضحت دلالته 
على مراد الله وما خفيت دلالته. وقد أطلق الحكم مقابل المنسوخ تارة وعلى ما يقابل المشابه ثارة اح 
: أريذ به على الاصطلاح الأرل الحكم الشرعي الذي لم ينسخء وآزيد به على الاصطلاح “الثاني منا جاء 
من. نصوص الكتاب والسنة دالا علي معنا بوضوح لا خفاء فيها. انظر محمذ بن عبد العظيم الزرقاني» ٠‏ 
مناهل العرفان في علوم القرآنء ج٣‏ 11 ك والکشاف» ج١؛‏ ص ٤۱۲‏ . 3 

(؟) الكشافء ج؟”. ص۱۲٤‏ . 

(۳) حقائق التأويلء النجف». 21485 ج٥٠‏ ص77 . 

. ۲٠٠۲ وكذا جامع الترمذي:‎ ۷1۷٠ ,-!158 صحيح البخاري‎ )٤( 
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وإنما فسره قائلا: (بمعنى ستعر فوه معرفة جلية هي في الجلاء كإبصارهم القمر إذا 
امتلا واستوى» ثم قال: (قال لن تراني): أي لن تطيق معرفتي على هذه الطريقة. 
ولن تحتمل قوتك تلك الآية المضطرة ولكن انظر إلى الحبل فإن أورد عليه وأظهر له 
آية من تلك الآيات فإن ثبت لتجليها واستقر مكانه ولم يتضعضع فسوف تثبت لها 
وتطية فلمًا تجلّى ربه للْجَبل 4 [الأعراف: ۳ فلما ظهرت له آية من آيات 
قدرته. وعظمته «جَعلّه دكا وخر موسئ صعقاا) [الأعراف: ]٠٤١‏ لعظم ما رأى 
فلما أفاق قال سبحانك تبت إليك مما اقترحت وتجاسرت 9 وأنا أل المؤمنين» 
[الأعراف: ]١47‏ بعظمتك وجلالك وإن شيئا لا يقوم لبطشك وبأسك»“. ولا 
: 8 5 7 

يخفى ما فى هذا من نفى رؤية الله عند المعتزلة. وقد جوز السنيون رؤية الله 
تعالى بالابصار وحجتهم أن الرؤية أمر وجودي يتعلق بموجود إذ الشيء إنغا يصح 
أن يرى من حيث كان موجودا وما كان أكمل وجودا كان أحى أن يرى» فالله 
تعالى عندهم أحق أن يرى من كل ما سواه لكمال وتجوذه عنما سوا 

ولا كان المعتزلة يقولون بالاجلين» أول الزمخشري الآية: $ ويؤخركم إلى أجل 
4-8 2 7 
مسمئ # [إبراهيم: ]٠١‏ إلى وقت سماه الله وبين مقداره يبلفكموه إن آمنتم وإلا 
عاجلكم بالهلاك قبل ذلك الوقت7". 

ويعتمد المصنف اللغة تمهيدا لإقرار أحد أصول مذهبه في أن الله تعالى لا 
يكلف العباد إلا فى نطاق ما يستطيعون. قال عند الآية [ لا يكلف الله نفسا إلا 
وسعها4 [البقرة: :]۲۸١‏ «الوسع ما يسعه الإنسان ولا يضيق عليه ولا يحرج 
فيه. أي لا يكلفها إلا ما يتسع فيه طوقه ويتيسر له دون مدى الطاقة»“. 

وهو فى قوله تعالى: إن الله يأمر باعل والإحسان 4 [النحل: 4]يعتمد 
على الطريقة اللغوية ليصل إلى مبتغاه الاعتزالى فى أن ما أوجبه الله على العباد 
)١(‏ الكشاف. ج7ء ص ۱۱۲- ٠١١,‏ ج44 صا 0 
(؟) انظر الباقلاني» كتاب التمهيد» الباب الثالث'والعشرون» ص1٠۲‏ وما بعدها. وكذا ابن القيم الجوزية» 

مختصر الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلةء ص١7١-1/7١-‏ 
(۳) الكشاف» ج٣“‏ س۹۹٣۳‏ . 
(4) م نء ج١‏ ص ٠۰۸,‏ وانظر ابن المرتضى اليماني (ت ١‏ ٤۸ه).‏ إيثار الحق على الخلق في رد الخلافات 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنن س س : 0 مس 
في إطار التكليف هم متمكنون منه ويستطيعون أداءه وفق طاقتهم. يظهر هذا في 
قوله: «العدل هو الواجب لأن الله تعالى عدل قيه على عباده فجعل ما فرضه 
عليهم واقعا تحت طاقتهه»(١)‏ وذلك لأنهم يرون بأنه يستحيل على الله عز وجل 
تكليف ما لا يطاق لأنه عندهم ظلم وجور وهو على الله محالء غير أن أهل 
السنة يعتقدون أن قضاء الله كله عدل سواء كان ما يطاق آم غيره”) 

'ويصرف المصنف الفعل (أغفل) إلى (جعل) في الآية: 8 ولا تطع من أَعَْلنا قله 
عن ذکرنا واتبَع هواه 4 وكان أمره فرط ) [الكهف: 14]] مستشهدا على ذلك من 
..اللغة ليقر غفلة القلوب عن ذكر الله إنما كانت بالخذلان" الذي يفعله بهم عقوبة 
على ما اقترفوه قائلا: «من أغفلنا قلبه»: من جعلنا قلبه غافلا عن الذكر بالخذلان 
أو وجدناه غافلا عنه كقولك: أجبنته وأفحمته وأبخلته: إذا وجدته كذلك أو من 
أغفل إبله : إذا تركه بغير سمة. أي إن لم نسمه بالذكر ولم جعلهم من الذين 
كتبئا في قلربهم الإيمانء وقد أبطل الله توهم المجبرة بقوله: « واتبع هراه 4 
الآية»“. وقد أشار أبو حيان إلى رأي الرماني المعتزلي قبله. قال: «لم نسمه بما 
نسم به قلوب المؤمنين بما يبين به فلاحهم. كما قال: كتب في قلويهم الإيمان من 
قولهم بغير غفل لم يكن عليه سمة. وكتاب غفل لم يكن عليه إغجام». 

ويبدو من تفسيسري الرجلين: الزمخشري والرماني نزوع إلى أن العباد هم 
الخالقون أفعالهم عكس ما يراه أهل السنة في الآية نفسها دليلا على أنه عز وجل 
خالق أفعال العباد" . 


ويبين عند الآية: «قد أفلح المؤمنون 4 [المؤمنون١]‏ معنى الإيمان متسائلا؛ 
الإصل فى جوابه بعد بيان مدلوله اللغوي إلى كشف معناه المذهبي قائلا: «فإن 


. الكشناف. ج؟؛ ص454‎ )١( 

(1) انظر ابن الميرء الإنصاف» هامش الكشاف». ج7. ص١٣‏ . 

(۳) نظر الأشعري. مقالات الإسلاميين» تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد. ج1. ص۳۲۸ . 
)٤(‏ الکشاف» ج۰۲ ص۸۲٤‏ . 

(5) أبو حيان الأندلسي» البحر المحيط؛ جلاء ص۷١٠‏ . 

. ٠١ص أنظر تفسير النسفي» ج۳»‎ )١( 


4 التأويل فى التطسير بين المعتزليّ والسنت س 


قلت: ما المؤمن؟ هو فى اللغة المصدق. وأما في الشريعة فقد اختلف فيه على 
قولين: أحدهما أن كل من تعلق بالشهادتين مواطنا قلبه لسانه فهو مؤمن» والآخر 
ا و لالش درن ا ا رمو هنا ار 
المراد بالويمان عند الأشعرية أولا ثم عند المعتزلة ثانيا مع أن الموحد في فرقته له 
منزلة بين الإيمان والكفر وسموه فاسقا وخلدوه في النار. ولكن أهل السنة سموه 
ناقص الإيمان لا غير وبأنه مؤمن عاص أو مؤمن بإيمانه فاسق بكبيرته". والفرق 
بينهم وبين المعتزلة أن أهل السنة جعلوا الأعمال كلها شرطا لصحة الإيمان بل 
جعلوا كثيرا منها شرطا في كماله كما ذكره عمر بن عبد العزيز: فيها من استكملها 
استكمل الإيمان ومن لم يستكملها لم يستكمل إيانه» بينما جعل المعتزلة الأعمال 
كلها شرطا في الصحة9©. 

وذكر في تفسير قوله سبحانه: ط والّذين هم للرّكاة فاعلُوت 4 [المؤمنون: 4]: 
«الزكاة اسم مشترك بين عين ومعنى؛ فالعين القدر الذي يخرجه المزكي من النصاب 
إلى الفقير» والمعنى فعل المزكي الذي هو التزكية وهو الذي أراده الله فجعل المزكين 
فاعلين له» ولا يسوغ فيها غيره لأنه ما من مصدر إلا يعبر عن معناه بالفعل ويقال 
لمحدثه فاعل. 

تقول للضارب فاعل الضرب وللقاتل فاعل القتل وللمزكي فاعل التركية» 
وعلى هذا الكلام والتحقيق فيه أنك تقول في جميع الحوادث: من قاعل هذا؟ 
فيقال لك: فاعله الله أو بعض الخلق»7؟2» فلم يكن ليطمئن أهل السنة لقوله: 
«فاعله الله أو بعض خلقه» لان فباعل الحوادث كلها عندهم إنما هو الله تعالى 
وحده إذ علقوا الأفعال جميعها بالله عرز وجل وجعلوا الإنسان كاسبا لها فقط 


8 الكشاف. ج۳ ص۲۹‎ )١( 

)۲( انظر شرح العقيدة الطحاورية» ص ,55" وانظرسليمات بن عبد الله بن محمد بن عبد الوهاب 
(ت۲۳۳١ه)ء‏ تيسير العزيز الحميد في شرح.كتاب التوحيد» مكتبة الرياض الحديثةء الرياض (د.ت)» 
۲ . 

(4) الكشاف. ج۳ ص٣۲‏ . 


¥ م 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت س 
ومحلا لقدرة الله سبحانه ليس إلا مبرزين أن الكسب هو أن يكون الفعل بقدرة 
محدثة ؛ فكل من وقع منه الفعل بقدرة فهو فاعل خالق ومن وقع منه بقدرة محدثة 
فهر مكتسب؛ ل ل أما ما أضيف إلى عبده 
علدا كفي ور ون بور اليد شعاد فيد حقيقة باختيار وقدرة لها تأثير فى 

مقدوره("©. وفي قوله عز وجل: ( قالوا أرجة وَأَحَاه وأبْعث في الْمدائن حاشرين» 
[الشعراء: 17] يذكر وهو يفسر الآية الكريمة خلاف المعتزلة مع المرجئة في عدم 
قطعهم بوعيد الفساق مرجئين الحكم لله تعالى. أما هم فجعلوا له حكما بين حكم 
كل من المؤمن والكافر" وقد انطلق المصنف من اللغة ليثير المألة إثر ذلك 
قائلا : «يقال أرجأته :وأرجيته إذ أآخرته ومنه المرجثة وهم الذين لا يقطعون بوعيد 


مهم 


الفساق ويقولون هم مرْجأونَ لامر الله" . أما في الآية: « وجعلناهم أئمة يدعون 
إلى لار ويرم القيامّة لا ينصرون ) [القصص: ]٤١‏ فخرج تفسيره بالتأسيس على 
القياس اللغوي مفسرا (جعل) بمعنى (دعا) لا (صير) الذي يفهم منه أنه خلق ذلك 
لهم مما لا يقولون به”؟2؛ لذا قال: «قلت معناه ودعوناهم أئمة دعاة إلى النار وقلنا 
إنهم أئمة دعاة إلى النارء كما يدعى خلفاء الحق أثمة دعاة إلى الجنة. وهو من 


١ج الأشعري» مقالات الإسلاميين؛ ج١ء ص574-,811 والماتريدي (ت177ه)؛ كتاب التوحيدء‎ )١( 
كتب ورسائل‎ ٠١ ص۰۲۲۸ وابن تيمية (ت8 الاها)ء منهاج السنة النبوية» ج١» ص۹٥٤۰ ج۰۱ ص,4‎ 
والإيجي (ت55لاه).ء المواقف في علم الكلامء ج7»‎ ٤٠ ٤,ص ابن تيمية في العقيدةء ج۸ء‎ 
ومرعى بن يوسف بن أبي بكر (ات77١٠1ه)ء رفع الشبهة والغرر عمن يحتج على فعل.‎ ١١84, ص‎ 
المعاصي بالقدرء تحقيق اسعد محمد المغربي» دار حراءء مكة المكرمة.» طاء ١٠4١هء ص,54 وكا‎ 
د. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر المعتزلةء ص٦٤۲ وما بعدها. وكذا نوران الجزيري قراءة في علم‎ 
الكلام الغائبة عند الأشاعرة» ص١١٠ فما بعدها.‎ 

(1) هو صاحب المنزلة بين المنزلتين كما مر في غير هذا الموضع: كفره الخوارج وهو مؤمن عند المرجثة أختروا 
حكمه لله تعالى. ومنافق عند الحسن البصري وعمرو بن عبيد. وهو فاسقى عند وامل بن عطاء الذي 
تبغه فيه عمرو بن عبيد. وتبعا لهذه التسمية آخروا حكمه: وقد خلده المعتزلة في التار: انظر العقيدة 
الواسطية: ص8”- , ٤١‏ والعقيدة الإصنهانية: ص88 :ب ش ش 

(۳) الكشافة ج۳ ص 111-111 . 

)٤(‏ قال فخر الدين الرازي في الآية: ۳ من سورة الأنبياء والآية: 4١‏ من سورة. القصص في اللفظ (جعل) 
على الأساس اللغوي: "وجعل الشيء شيئًا أخرء عبارة» عن تحصيل تلك الصفة فيه. يقال: فلان جعل 
هذا الثوب أسود أو أبيض أي خملا صغة اللسواد وصفة البياض فكذا ههنا: المراد من جعلهم آئمة 
الهدى وأئمة النار خلق صفة الهدى وصنة الضلال فيهم" القضاء والقدرء ص١٤٠‏ . 


{A —‏ التأويل فى التفسير بين المعتزليَ والسنتن سد 


قولك جعله بخيلا وفاسقا إذا دعاه وقال: إنه بخيل وفاسق» ويقول أهل اللغة فى 
تفسير فسقه وبخله: جعله بخيلا وفاسقاء ومنه قوله تعالى: 8 وجعلوا الملائكة 
الذين هم عباد الرحمن نا 4 [الزخرف: 9] معنى دعوتهم إلى النار دعوتهم إلى 
موجياتها من الكفر ا 
واجتناب الشر والمعصية» وهو ليس قسرا خارجيا على الإنسان الفاعل بقدر ما هو 
من التوفيق والعصمة لا يقع من الله على سبيل الإيجاب بل لإتمام معنى التكليف 
الذي غرضه منفعة العباد ومصلحته ) ولا يمنحه عز وجل الضالين» ترك هدايتهم 
وتسديدهم لعلمه بأنهم لا يهتدون؛ لذا ذهب المصنف في قوله تعالى: 9 إن الله 
يحكم بيهم في ما هم فيه يختلفون إن الله لا يهدي من هو كاذب كَمّار)4 [الزمر: و 
إلى أن «المراد > بمنع الهداية منع اللطف تسجيلا عليهم «بأن لا لطف لهم وأنهم في 
علم الله من الهالكين»20. وهكذا فسر الهداية باللطف على غير ما ذهب إليه غيره 
من أهل السنة الذين أخذوا اللفظ بظاهره لاعتقادهم أن المؤمن من خلق الله تعالى 
الهدى فيه وبآن الكافر من خلق فيه الكفر مع جواز أن يخلق فيه لطفا يؤمن 
عنر ,0 , 
ويفسر الأمر في قوله عز وجل : لإ قل تمتع بكفرك قليلا إنك من أصحاب النار ) 
[الزمر: 8] بأنه ترك لأجل المبالغة في الخذلان الذي اختلفوا في مدلوله فرآه 
بعضهم ترك الله إحداث الألطاف ورآه آخرون منهم ترك التسمية بأنهم مخذولون 
أو هو عقوبة عند آخرين”*2. قال في الآية المذكورة بأنه: «من باب الخذلان 
)١(‏ الكثافء ج٣‏ ص A‏ 
(۲) انظر الاشعري» مقالات الإسلاميين» تحقيق محمد محي الدين عبد الخميد' جا ص۴۳۱۳ ۳0 وإمام 
الحرمين». كتاب الإرشاد» ص , 8 ٠١‏ ود. سميح سميح دغيم » فلسنة القدر في فكر المعتزلة» ص٣۱۳‏ .. 
(؟) الكشاف. ج۰۳ ص٣۳۸‏ . 
(4) الأشعري. مقالات الإسلافيين» تحقيق محمد محي الدين عبد الخميد. ج١.‏ ص١۳۲۸‏ وابن المير» 
الإنصاف» هامش الكشاف» ج۳ ص7865-/781 . 
(0) م ن» جا ص ۳۲۸ . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنص 
والتخلية إذ قد أبيت قبول ما أمرت به من الإيمان والطاعة فمن حقك ألا تؤمر به 
بعد ذلك وتؤمر بتركه مبالغة في خذلانه وتخليته وشأنه لأنه لا مبالغة فى الخذلان 
أشد من أن يبعث على عكس ما أمر به( . 
الاح قزر رارض سعدا EN‏ 
عمًا يشركون» [الزمر : ۷] ڻم نهم على عظمته وجلال شأنه على طريقة 
التخييل فقال: « رالأرض جميعا فَبْضعه يوم اْقَيَامة والسّموات مطويات بيمينه بيمينه ) 
والغرض من هذا الكلام إذا أخذته كما هو بجملته ومجموعه تصوير ا 
والتوقيف على كنه جلاله لا غير من غير ذهاب بالقبضة ولا باليمين إلى جهة 
حقيقة أو جهة مجاز»". 
ل ل د و أما اوا 0 تادر 
ا لالت : ٥‏ مازجا ا اللغوي 
والعقلي : افإن فلت: القوة هي الشدة والصلابة في البنية وهى نقيضة الضعف» 
وأما القدرة فما لاجله يصح الفعل من الفاعل من تميز بڌات أو بصحة بنية وهی 
نقيضة العجز. والله سبحانه وتعالى لا يوضف بالقوة إلا على معنى القدرة فكيف 
ر odo g4‏ وخ ٠‏ 

صح قوله: «إهو أشد منهم قوة4 وإغا يصح إذا أريد بالقوة في الموضعين شيء 
واحد؟ قلت: القدرة فى الإنسان هى ص حة البنية والاعتدال والقوة والشدة 
والصلابة في البنية وحقيقتها زيادة القدرة» فكما صح أن يقال الله أقدرء منهم 
جاز أن يقال: أقوى منهم على معنى أنه يقدر لذاته على ما لا يقدرون عليه بازدياد 
قدرهم»9 , : 

ويتوظف الكناية من المحسنات البيانية نفيا للتجسيم والمماثلة في الآية : الإجعل 
كم من أنفسكم أزواجا ومن الأنعام أَْواجا يذرؤكم فيه ليس كمثله شيء وهو السميع 


. الكشاف. ج۳ ص844--54”‎ )١( 
. ٤۰۸ص الكشاف. ج۳‎ )۲( 
. 5495-4: الكشاف» ج٣ ص186‎ )۳( 


” التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنت س 


البصير » [الشورى: ]١١‏ قال فى ليس كمثله شيء 4 تقول العرب: «مثلك لا 
يبخل فنفوا الكل :عو مله وهم يبرن ت عن ذاته» قصدوا المبالغة في ذلك 
فسلكوا به طريق الكناية» لأنهم إذا نفوه عمن يد مده وعمن هو على أخص 
أوصافه فقد نفوه عنه» ونظيره قوله للعربي: العرب لا.تخفر الذمم كان أبلغ من 
قولك: أنت لا تخفرء ومنه قولهم: قد أيفعت لداته وبلغت أترابه يريدون إيفاعه 
وبلوغه (. .) فإذا علم أنه من باب الكناية لم يقع فرق بين قول ليس كالله شيء 
وبين قوله : ليس كمله شيء 4 (الآية) إلا ما تعطيه الكناية من فائدتها. وكأنهما 
عبارتان متعقبتان على معنى واحد وهو نفي الممائلة عن ذاته»'. فلا شيء يمائله 
من خخلقه ولا يقاس بشىء من بريته. ولا يدرك بقياس» ولا يقاس بالناس» كان 
بل الیک ويكون بعدهاء: عالق كل شنولا فريك له تعن وجل و ول تال 
مشاركة العباد له في التسمية على ممائلته سبحانه لآن قوله: ( ليس كمثله شيء 4 
قطع للتشبيه"؛ فلا يشبهه شيء في ذاته ولا في صفاته ولا في أفعاله. 

ويوظف الطريقةاللغوية في التفسير تأكيدا لمراده في معنى الإحباط في الآية ان 
تحبط أعمالكم 4 [الحجرات: ؟]: «حبجت الإبل إذا أكلت العرفجة فأصابها 
ذلك. وأحبض عمله مثل أحبطه» وحبط الجرح وحبر إذا غفر وهو نكسه وتراميه 
إلى الفساد. جعل العمل السيء في إضراره بالعمل الصالح كالداء والحرض لمن 
يصاب به ثم قال: «أعاذنا الله من حبط الأعمال وخيبة الآمال. وقد دلت الآية 
على أمرين هائلين: أحدهما أن فيما يرتكب من يؤمن من الآثام ما يحبط عمله. 
والثاني أن في آثامه ما لا يدري أنه محبط . 

ولعله عند الله كذلك؛ فعلى المؤمن أن يكون في تقواه كالماشي في طريق شائك 
لا يزال يحترز ویتوقی ويتحفظ200. 


. الكشاف. ج”. ص458-4377‎ )١( 

۳( انظر الغزالي أبو حامد. المقصد الأسنى في شرح معاني أسماء الله الحسنى. ص48-,07 وكذا ابن قيم 
الجوزية»ء شفاء العليل في مسائل القضاء والقدر وانلحكمة والتعليل»ء ص ١٠ء‏ وكتابه: اجتماع الحيوش' 
الإسلامية على غزو المعطلة والجهسمية» ص , 4١‏ وكذا سليمان بن عبد الله بن محمد تيسير العزيز 
الحميد في شرح كتاب التوحيده ص۷۷٠‏ . 

(۳) الكشاف. ج”ى ص۵۷٥‏ . 


.— ١ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنة 

وينطلق من اللغة ليصل على أن الاسم هو التسمية وليس المسمى كما هو عند 
أهل السنة"“ وذلك في لفظ (الفسق) في الآية ‏ بس الاسم الفسوق بعد الإيمان ومن 
لم يتب فأولتك هم الظَالمون » [الحجرات: ]١١‏ قائلا : «الاسم ههنا بمعنى الذكر من 
قرلهم طار اسمه في الناس بالكرم أو باللؤم كما يقال: طار ثناؤه وصيته. وحقيقته 
ما سما من ذكره وارتفع بين الناس؛ ألا ترى إلى قولهم أشاد بذكره' ثم قا 
«كأنه قيل بئس الذكر المرتفع للمؤمنين يسبب ارتكاب هذه الجرائم أن يذكروا 
بالفسق06؟ . 

. لقد وجه الذم إلى ارتفاع التسمية بالفسق من المؤمن مبرزا بأنه كان من شتائمهم 
لمن أسلم من اليهود لينهي الأوجه التي ذكرها في ذلك مقرا بان الفاسق ليس 
بمؤمن. ولا يخفى ما في هذا من فكره الاعتزالي المعروف في المنزلة بين 
المنزلتين7 . 

وقوله في الآية  :‏ وآذنَت لربَها وحمت [الإنشقاق: 0] (وحقت): «من 
قولك هو محقوق بكذا وحقيق به: يعنى وهي حقيقة بأن تنقاد ولا تمتنع؟ ثم 
قال: «ومعناه الإيذان بأن القادر يجب أن يتأتى له كل مقدور ويحق 
ذلك . قال القاضي عبد الجبار: «والأصل في ذلك أن تعلم أنه تعالى 
كان قادرا فيما لم يزل: ویکون قادرا فيما لا يزال ولا يجوز خروجه عنها 
لضعف أو عجز وأنه قادر على جميع أجناس المقدورات» ومن كل جنس 
على ما لا يجوز خروجه عنها لضعف أو عجز وأنه قادر على جميع أجناس 
المقدورات ومن كل جنس على ما لا يتناهى وأنه لا ينحصر مقدور لا في 
الجنس ولا في العدد»“. 

(1) انظر الباقلاني» كتاب التمهيد؛ الباب التاسع عشرء فصل 0587 ص۲۲۷ .: 
(؟) الكشاف. ج۳ ص1۷٥‏ . 
(۳) م نء ج۳٠‏ ص ٥۱۷,‏ انظر أبو حيان الآندلسي» اليحر الحبط ١‏ ج صر ۰0۱۸ والالوسي؛ روح 

المعاني» ج٦۰۲‏ ص١٥۱‏ . 


(4) الكشاف. ج٤٠‏ ص٤۲۳‏ 
)6( شرح الاأصول النمسة» جا ص٦٩‏ 


سلب ؟07؟ التأويل فى التعسير بين المعتزلة والستت سل 


والفاسق أعلى درجة في خلوده مع.الكافر في النار؛ صرح به قائلا على سبيل 
اللغة عند الآية 8 ويتَجئبها الأشقى 4 [الأعلى: ١١]؛‏ (الأشقى): الكافر لأنه 
أشقى من الفاسق أو الذي هو أشقى الكفرة لتوغله في عداوة رسول الله 
000 

ويجعل المعتزلة الفعل (أحسن) من قوله تعالى : الذي أحسن كل شيء حَلقَه # 
[السجدة: ۷] مشتقا من (الحسن) وليس من (الإحسان) لأن فى أفعال الله تعالى 
ما لا يكون إحسانا كالعقاب"» ويقر الزمخشري ذلك في ا قائلا: «أحسن 
كل شيء: حسنه لانه ما من شيء خلقه إلا وهو مرتب على ما اقتضته الحكمة 


وأوجبته المصلحة فجميع المخلوقات حسنة وإن تفاوتت إلى حسن وأحسن كما 
قال  :‏ لقد خلضنا الإنسان في أحسن تَقَويم 4 [التين: 4] وقيل: علم كيف يخلقه 
من قوله: قيمة المرء ما يحسن وحقيقته بحسن معرفته: أي يعرفه معرفة حسنة 
بتحسين وإتقان"” وهذا ينسجم كذلك مع ما يذهبون إليه في نفيهم أن يكون في 
فعله عز وجل تفارت في الحكمة من قبح وحسن وإنما يؤكدون أن أفعاله كلها 
حسنة . وعلى هذا الأساس يصلون إلى منع أن تكون أفعال العبد فعلا له لانها 
نشتمل على الحسن والقبيح. ولكن الذي نفهمه من تفسير الزمخشري أيضا هو أن 
المعتزلة لا ينكرون التفاوت في مخلوقات الله من طول وقصر وكبر وصغر. وهم 
يختلفون مع الأشاعرة الذين وجهوا الآية الكريمة إلى معنى الخبر بأن الله عز وجل 
أخبر بأنه يعلم كيف يخلق الأشياء دون معنى المدح الذي يؤكده السياق: ذلك 
عالم الغيب والشّهادة العزيز الرحيم 4 [السجدة: ]١‏ الذي ذهب إليه المعتزلة؛ لذا 
فال الاسعري فى ا29 «معنى ذلك أنه يحسن أن يخلق كما يقال فلان يحسن 
الصياغة أي يل كيف يصوغ ؛ فأخبر الله تعالى أنه يعلم كيف يخلق الأشياء»؟. 


. ۲٠۳ص‎ »٤ج الكشاف. ج٤۰ صر ,554 وابن المنيرء الإنصاف. هامش الكشاف».‎ )١( 

(1) انظر القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة؛ ج٠‏ ص٤‏ . 

(۳) الكشاف. ج۳ ص۱٢٤۲‏ . 

(1)اللمعء ص , ۸١‏ وكذا القاضي عبد الحجار» شرح الأصول الخمسةء ج۰۲ ص ٤۹,‏ وكذا د. نصر حامد أبو 
زيدء الاتجاه العقلي في التفسيرء دراسة في قضية المجاز في القرآن عند المعتزلة» ص ۲۳٠٣,‏ . 


1 س 


سس التأويل هى التعسير بين المعتزلس والستي 


وحم ومحري الح على الخليق في وود نوبرع لزنا قدا ار حي 
لأقعدن لهم ضراطّك المستقيم 4 [الأعراف : 7] لأنه يعتقد على مذهبه فى إطار 
قاعدة التحسسين والتقبيح والصلاح والأصلح أن التكليف كان سبا في خلق الغي 
النفسي لأقعدن» وبهذا جعل إبليس هو الفاعل. على الحقيقة. أما إسناده إلى الله 
تعالى فمجاز. وهو حين يجعل التكليف من جملة الأفعال فإنما هو لإقرار خلفية 
اعتزالية أخرى تخص كلام الله الذي يراه محدثا من جملة أفعال الله عز وجل لا 
صفة من صفاته. وقد رأينا في غير هذا المقام مسألة خلق القرآن عندهم. وعلى 
هذا فالتكليف من الكلام. أما صلة هذا بمبدإ توجيهه اللغوي في التفسير خدمة 
لاصول مذهبه فيدل عليه أنه لما كان الغي فادا فلن الله سبحانه لا يفعله؛ لذا 
قال: «وأصل الغي الفساد ومنه غوى الفصيل إذا بشم والبشم فساد في المحدى. 

وأنت تجده في قوله عز وجل: ( أفلم يبس الذين آسُوا أن لو ياء الله َهَدَى 
الئاس جميعا 4 الرعد: ]۳١‏ يجعل المعتى اللغوي للفعل (ييأس) هو معتى العلم 
لان المعنى الظاهر للفظ يعارض مراده في التنزيه؛ فيقول مؤسسا تفسيره على 
الاستشهاد باللهجات والشعر العربي وكذلك القراءات: «ومعنى أفلم يبآس: أفلم 
يعلم. قيل هي لغة قوم من النخع» وقيل إنما استعمل اليأس بمعنى العلم لتضمنه 
معناه لان اليائس عن الشيء ما علم بأنه لا يكون كما استعمل الرجاء في معنى 
الخوف والنسيان في معنى الترك لتضمن ذلك. e‏ ظ 

وأفول لهم بالشعب إِذ پروی ألم تياسوا أثي ابن ارس زهدم؟ 

يدل عليه أن عليا وابن عباس وجماعة من الصحابة والتايعين قرأوا: أفلم 
يتبين. وهو تفسير. «أفلم بياس ٠‏ 

زيقوّل في لفظ (الكرسي) من قوله عز وجل: إ وسع كرسيه السُمُوَات والأرض 
رلا يتوده حلفظهما وهو اللي العظيم 4 [البقرة: 6 «الكرسى الین عليه ولا 


. ۷٠ص الكشاف» ج۲ء‎ )١( 
۳٦۰ص (؟) الكشاف» ج۲“‎ 


-ب 508 التأويل فى التطسير بين المعتزلم والسنت سس 


يفضل عن مقعد القاعد وفي قوله: (وسع كرسيه) أربعة أوجه: أحدها: أن كرسيه 
لم يضق عن السماوات والأرض لبسطته وسعته وما هو إلا تصوير لعظمته وتخييل 
فقط ولا كرسي ثمة ولا قعود ولا قاعد كقوله: ل وما قدروا الله حق قدره والأرض 
جميعا فَبِضنه يوم القيامة والسّموات مطويات بيمينه 4 [الزمر: 1۷] من غير تصور 
قبنضة وطي ويمين وإنما هو تخييل لعظمة شأنه وتمثيل خسي ألا ترى إلى قوله: 
وما فدروا الله حق قدرِه 4. والثاني: وسع علمه» وسمي العلم كرسيا تسمية 
بمكانه الذي هو كرسي العالم. والثالث: وسع ملكه تسسمية بمكانه الذي هو كرسي 
الملك. الرابع : ما روي أنه خلق کرسيا هو بين يدي العرش دونه السماوات 
والأرض وهو إلى العرش كأصغر شيء! واستند في هذا إلى النقل مضيفا: «وعن 
الحسن الكرسي هو العرش»“ لذا فالزمخشري يذهب إلى أن الذين يتصورون الله 
سبحانه مثل تلك التصورات المجسمة لا.يقدرون الله حق قدره. 

والآية: ريا لا تزغ قُلُوبنَا بعد إذ هديدنا وهب لَنَا من دك رَحْمَة إلّك أنت 
الْوَهٌاب » [آل عمران: ۸] يؤخذ من ظاهرها أن الله عز وجل يقود قلوب العباد 
إلى الشر وبأن إرادة الخير نتيجة لهدايته وهذا يخالف معتقد الزمخشري في أن الله 
منزه عن فعل الشر وبآن العبد هو الذي يخلقه؛ لذا استعان بإضافة توضح الراد 
في إطار مذهبه قائلا: «لا تبلنا ببلايا تزيغ فيها قلوبنا» ثم أضاف«أو لا تمنعنا 
ألطافك بعد إذ لطفت بنا“ وهو يقوم بمثل هذا انتوضيح في كل آية يفترض فيها 
أن الله سبب مباشر لفعل الشر مانعا ذلك بما ينسجم مع أصول المعتزلة؛ ومنه ما 
١‏ فحتى يظهر أن الفتنة ليست صادرة عن الله سبحانه باعتبارها حسب معتقده 
'فعلا قبيحا لا يصح أن يفعله الله وجه المعنى على أنه «تركه مفتونا وخذلانه» 
بإضافة أبعدت الاشتباه وقربت الدلالة ما يعتقده. 


زفق الكشاف. جا ص”7١1-1١1‏ . 
)مب جا 14-۳ . 


- 0 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنة 
ثانيا: التأويل بالإعراب (النحو) 

ركز المعتزلة في الدفاع عن الإسلام على أساسين مهمين: الفلسفة واللغة. لم 
يقصدوا بحث الفلسفة لذاتها في أول الأمر وإنغا طلبوها لأنهم لاحظوا تكن 
خصومهم ومعارضيهم من العلوم العقلية وإتقانهم للجدل والمناظرة فأدركوا بأنه 
لكي يغلبوهم في الاحتجاج والبرهنة في المسائل المثارة والقضايا المطروحة للنقاش» 
لابد أن يحذقوا درس الفلسفة ويتمكنوا من استيعاب مسائلها وإتقان مناهج التفكير 
فيها وأدوات جدلها وتعزيز آرائهم بها؛ لأن الاعتماد على النقل وحده غير كاف 
في إقناع الخصوم . وغير كاف في إلزامهم الحجة ما لم يؤسسوه على نظر عملي 
قائم على أدلة تعضدهاء وتبرز صحتها. وهكذا طليوها؛ فكانوا أبرز المتكلمين فى 
الإسلام. خلد التاريخ مسعاهم لأنهم أنجزوا ما كان الدين آنذاك في أمس الحاجة 
إليه في الاستعانة بمنهج علم الكلام الذي استمدوه من الثقافة الإسلامية وداثرتها 
أولا وكذلك في الاعتماد على منهج الفلسفة وأدواتها التي خبروها لاحقا من الأمم 
العقول لتفهمه وتعتنقه الشعوب تباعاء فحققوا بذلك نهضته وانتشاره. ولا كان 
موقفهم في ذلك الخضم خطابيا ودعوة للدين حرصوا أيضا على حذق أداة الخطاب 
والتمرس باللغة وأساليبها وعلومها فحفظوا روائع الكلم قرآنا وشعرا فأضحوا 
بذلك وبما أتقنوه في الكلام والفلسفة يشكلون مدرسة تضم طبقة مثقفة واعية تقوم 
على علماء متبحرين في علم الكلام وفي الأدب والتفسير وعلومه التي منها علم 
النحو: ولم ينكر أحد جلائل أعمالهم في إطار التفسير خدمة للقرآن وللدين في 
إطار أصولهم الخمسة التي التزموا بها التزاما تنزيها لله عز وجل وإقرارا لتوحيده 
وعدله. وكان من الطبيعي وهم الذين حذقوا النحو مع غيره من ا العلوم أن يوظفوه 
في تفسسيرهم لأغراض أصولهم؛ ؛ لذا تأولوا الإعراب واعتمدوا على تخريج 
التركيب لخدمة أفكارهم وتأييد أصولهم. ولنا في تير الرمخشري مادج فى هذه 
النزعة والتأويل . 4 

يرى الزمخشري التسمية باسم الله في مستهل الفعل يعتد بها في شرعية الفعل 
لا في وجوده لن وجود الفعل بحسب معتقده الاعتزالي راجع لقدرة العبد وهو 


05؟ التأويل فى التعسير بين المعتزلت والسنن سه 


الذي بني عليه كلامه. قال: «فإن قلت: معنى تعلق اسم الله بالقراءة؟ قلت : فيه 
وجهان: أحدهما أن يتعلق بها تعلق القلم بالكتابة في قولك: كتبت بالقلم. على 
معنى أن المؤمن لما اعتقد أن فعله لا يجيء معتدا به في الشرع رواقعا على السنة 
حتى يصدّر بذكر اسم الله لقوله عليه الصلاة والسلام: «كل أمر ذي بال لم يبدأ 
فيه باسم الله فهو آبتر»'. 

وعلى هذا خالف معتقد آهل السنة من جانبين؛ الأول: أن الاسم عندهم هو 
المسمى. قال الباقلاني: «والذي يذهب إليه أهل الحق أن الاسم هو المسمى نفسه 
أو صفة متعلقة به»"؟. والثانى: أن فعل العبد موجود بقدرة الله لا غيرء بدليل 
العقل المبين أن الله عر وجل فادر غلق. جنيع الأجناسن التي يكتسبها العباد وإذ 
ثبتت قدرته تعالى على فعل ما يكتسبه عباده على الوجه الذي يوجد عليه كسبهم 
وجب أنه قادر على نفس كسيهم؛ فثبت بذلك. أن أفعال الخلق مقدورة له فإذا 
وجدت كانت أفعالا له(". وبدليل النقل في قوله عز وجل: 9 واللّه خلقکم وما 
تعملون 4 [الصافات: 95]! لذا تكون استعانة العبد باسم الله اعترافا منه في أول 
فعله بأنه جار على يديه وهو محل له لا غيرء وأن وجود الفعل فيه إنما هو بقدرة 
الله في أول كل ما يفعله“. 

ولا شك في أن الزمخشري نص على أن عدم التسصدير بذك ر(اسم الله) في 
مستهل الفعل يجعله مبتورا منقوصا للحديث المذكور؛ لذا لزم ذكر اسمه تعالى في 
مبد! الفعل لأجل التبرك والاستعانة التي ثل عنده طلب المعونة(6) سواء بذكر اسم 
خاص من أسمائه عز وجل مثل «الله» آم بذكر لفظ دال على اسمه كما هو في 
«باسم الله»؛ فلفظ «اسم» هنا مضاف إلى «الله؛ أريد به اسمه تعالى ولم يذكر هنا 
أحد أسمائه الخاصة بل ذكرَ لفظ دال عليه مطلقا. 


. الكشاف. ج1 ص۳۱‎ )١( 

(۲) كتاب التمهيدء ص۲۲۷ . 

(۳) إنظز م نء ص۳۰۳۴ (الباب السابع والعشرون). رالبخدادي» الفرق بين الفرق» ص ۳۳۹,۰۳۳۸ وفخر 
الدين الرازي» القضاء والقدر» ص۷٥‏ وما بعدها. ومحمد صديق حسن خان القنوجى» قطف الثمر فى 
بيان عقيدة أهل الأثرء ص 86-,85 وكذا أحمد أمين؛ ضحى الإسلام» ج۳ ص٤‏ . 1 

(4) انظر ابن المنيرء الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال» هامش الكشاف. ج١.‏ ص١۴‏ .. 

(0) انظر الكشاف» ج١.‏ ص۲٠‏ 


سس التأويل فى التضسير بين العتزلة والسنات س 

وحين شرح معنى تعلق اسم الله بالقراءة من قوله تعالئ: اقرا باسم ربك 4 
[العلق: ]١‏ أسس -فيما نرى- لافكار: المعتزلة من طريق النحو من خلال علاقة 
أجزاء الكلم بعضها ببعض في ضوء الشاهد الذي اعتمده في أن تعلق اسم الله 
بالقراءة كتعلق القلم بالكتابة في جملة (كتبت بالقلم) ويمكن أن نفهم ميله 
الاعتزالي من خلال أن الباء هاهنا حرف جر دال على معنى الاستعانة متعلق مع 
مجروره بما سبقه (كتبت)؛ فالقلم -جسب المعنى أداة استعين بها لكن فاعل الكتابة 
هو ضمير الرفع المتحرك العائد على المتكلم -صحيح أنه لم يقل في الباء غير ما 
ذهب إليه كل النحاة واللغويين- ولكننا نعتقد من هذا فيما يظهر أنه تمثيل يصب 
فى أحد أصول الاعتزال وهو ما يؤكده قوله اللاخق: ”أن المؤمن لا اعتقد أن فعله 
عن معتدا به في الشرع واقعا على السنة حتى يصدر بذكر الله» فهو قياس 
يتضمن خلفية مذهبه الذي يقر فيه قدرة العبد على إيجاد الفعل ومن أنه ليس لذكر 
اسم الله تعالى في مستهل الفعل إلا الاعتبار في شرعية الفعل لا في وجوده. 

وقد ذكر القرطبي (ت١17ه)‏ ما ذهب إليه العلماء في أن (باسم الله) فيها رد 
على القدرية وغيرهم عن يقول: إن أفعالهم مقدورة لهم وموضع الاحتجاج عليهم 
من ذلك أن الله تعالى أمرنا عند الابتداء بكل فعل أن نفتتح بذلك؛ فمعنى (باسم 
الله) أي (باللة) ومعنى (بالله) أي بخلقه وتقديره يرصل إلى ما يوصل إليه . ورأى 
بعضهم أن معنى قوله (باسم الله) معناه بدأت بعون الله وتوفيقه وبركته وهو تعليم 
الله تعالى عباده ليذكروا اسمه عند افتتاح القراءة وغيرها ليكون الافتتاح ببركته20. 

وبعد أن ذكر معنى الحمد في قوله تعالى: ‏ الْحَمَد لله [الفاتحة] وإعرابه وما 
يتعلق بهماء شرع في تحديد معنى اللام الداخلة عليه فبينه بطريق السؤال والجواب 
منجذبا إلى اختيار دلالته على الجنس. لا على الاستغراق وهو اختيار مبنى على 
خلت الأفعال على طريقة المعتزلة قائلا: «فإن قلت: ما معنى التعريف فيه. قلت: 
هو نحؤ التعريف في أرسلها العرل. هو تعريفب الجنس» -ومعناه الإشارة إلى ما 
)١(‏ انظر ابن خالويه (أبر عبد الله الحسين بن أحمدء ت٠7اه).‏ إعراب ثلاثين سورة فن القرآن الكريم» 


ص ,۲۵ وكذا تفسير القرطبى (الجامع لاحکام القرآن)» دار إحیاء التراث العربي » بيروت ٥6م‏ جا 
ص۹۸ . 


0A —-‏ التأويل فى التطسير بين المعتزل والسنت س 


يسرفه كل أحد من أن الحمد ما هو والعراك ما هو من بين أجناس الأفمال. 
والاستغراق الذي يتوهمه كثير من الناس رھ ع . 

قال ما معنى التعريف ولم يقل ما معنى اللام لينبه على أن اللام للتعريف 
بالاتفاق رغم وقوع الاشتباه في معنى التعريف فنص على أنه مثل التعريف 
الملحوظ في قول الشاعر لبيد: 

قَأَرْسَلَهَالمِرََوكْيَكدْما ولم ففق على نفص الدخال 

وهو مثال مشهور يبعد عن توهم أن تكون اللام للاستغراق فقد أشار إلى هذا 
إلى أن القدر المشترك بين التعريف في (الحمد) وفي (العراك) مسمى بتعريف 
الجنس وبين أن تعريف الجنس إنما هو الإشارة إلى حضرر الماهية في الذهن وتميزها 
فيه عن سائر الماهيات ومن أن النكرة وإن دلت على ماهية معقولة متميزة في 
الذهن وحاضرة عنده إلا أنها لا تتوفر على إشارة فيه إلى تعينها وحضورهاء ولكن 
إذا عرفت بلام الجنس فقد أشير فيه إلى التعين والتمييز والحضور. يذكر أن كثيرا 
من النامن يتوهمون أن تعريف الجنس هو الاستغراق وبطلان ذلك واضح لان 
معنى التعريف الإشارة إلى المعرفة والحضور ولا يعد هذا من الإحاطة والاستغراق 
فى شی . 


ج 


. ٤۹ص‎ .١ج الكشاف.‎ )١( 

(۲) آل الجنسية إما لاستغراق الافراد وهي التي تخلفها «كل؟ حقيقة قوله تعالى: ( وخلق الإنسان ضعيفا 4 
[النساء: 8؟]. وإما لاستغراق خصائص الافراد فتخافها «كل؛ مجازا كقولك: :ويك الجا علا أ 
ا الصفة. ومنه قوله عز وجل: وذلك الكتاب» [البقرة: .]١‏ وإما التعريف الماهية وهي التي 

تخلفها «كل؛ لا حقيقة ولا مجارا نحر قوله تعالى: لوجعلا من الْماء كل شيم حي * [الانياء: ٠‏ ]. 

وقولك: والله لا أتزوج النساء أو لا ألبس الثياب» ولهذا بقع الحنث بالواحد منهما. ويقول البعض في 
هذه: إنها لتعريف العهد لأن الأجناس أمور معهودة في الاذهان متميز بعضها عن بعض» ويقم المعهود 
إلى شخص وجنس. والفرق بين المعرف بال هذه وبين اسم المتسن النكرة هو الفرق بين:المطلق والمقيد 
لان الالف واللام هذه دال على الحقيقة بقيد حضورها في الذهن أما اسم الجنس النكرة فيدل على مطلق 
الحقيقة لا باعتبار قيد. 
نظر ابن هشام» مغني اللبيب عن كتب الأعاريب» ج١؛‏ ص97-,44 ركذا شرح قطر الندى وبل 
الصدى. ص ٠١١-٠۲٤‏ . 

(۳) انظر حاشية الشريف على بن محمد بن علي السيد زين الدين أبي الحسن الجرجاني» هامش الكشاف. 
جا» ص ٠ه‏ 
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مس التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت 

ويشهد على ذلك تحقق الاستغراق بالنفي في قولك: لا رجل» والإثبات في 
قولك: در عور و سر انان للع مع در عا ْ 

إن تحقيق الكلام في معنى التعريف مطلقا ههنا هو الإشارة إلى أن مدلول اللفظ 
تتييرد ان مار سي عادر و انير لفيا يبل عي زايا محري 
الزمخشري تعريف الجنس فيما سبق . 

والذي ينقل عنه أن (ال) لا تفيد سوى التعريف والإشارة والاسم لا يدل إلا 
على مسماهء وفهم المعاني من الالفاظ يكون بمؤازرة الوضع والعلم به؛ فإذا دل 
الاسم .على معنى قلا يخلو من إحدى اثنتين: إما أن يكون دالا على معنى معين 
وإما أن يكون دالا على غير معين. 

فالأول يسمى معرفة والثاني نكرة ثم الإشارة إلى تعيين المعنى وحضوره؛ فإن 
كانت بجوهر اللفظ سميت علما يكون جنسيا إن كان المعهود الحاضر جنا وماهية 
مثل أسامة. وإما شخصيا إن كان فردا منها مثل: زيدء أو أكثر مثل: أبانين» وإلا 
فلابد من شيء خارج عنه يشار به إلى ذلك مثل الإشارة في أسماء الإشارةء 
وكقرينة التكلم والخطاب والغيبة في الضمائر وكالتسبة في الموصولات والمضاف 
على المعارف وكحرف اللام والنداء في المعرفات بهما 

.فإذا دخلت اللام على اسم فإما أن يشار بها إلى حصة"فعينة من مسماه فردا 
كان أم أفرادا مذكورة تحقيقا أو تقديراء وتسمى لام العهد وتظيره العلم الشخصي . 
وإما أن يشار بها إلى مسماه ويسمى لام الجنس؛ وحيئئذ إما أن يقصد المسمى من 
حيث هو كما في التعريفات نحو؛ الرجل خير من المرأة. 

وتسمى أيضا اللام التي لبيان الحقيقة والطبيعة أو التي لبيان الماهية. وتسمى لام 
الاستغراق ونظيره كلمة كل مضاف على النكرة. e‏ لم التهد ق 

“لقد تالز شري أن (ال). لا تفيد إلا لخر رالاعا ون أن الاسم لا 
يدل إلا على مسماه وعليه ليس ثمة اسراف أراد أن لیس ههنا استغراق هو 


لق انظر ابن هشام» مغنى اللبيب عن كتب الأعاريب» جا ص 14-647 وكذا شرح قطر الندى وبل 
الصدى» صغ ١50-1١1‏ 


س ٢٦۰‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنان س 


مدلول الاسم أو (ال)ء ولم يقصد أنه لا استفادة له من الأمور الخارجية وما 
افتضاه المقام . 


وجعل (الحمد) محمولا على الجنس دون الاستغراق لأنه اقتصر هنا على ذكر 
` جنس الحمد وامتيازه من بين أجناس الأفعال. وهو لم يتعرض لشموله وإحاطته 
لأفراده» وبذلك استانس باختياره الجنس على الاستغراق وهو اختيار مبنى على 
خلق الافمال على طريقة المعنزلة لأن أفعال العباد لما كانت مخلوقة لهم كانت 
المحامد التي عليها راجعة إليهم؛ فلا يصح أن تجعل المحامد كلها مختصة بالله 
تعالى لان اختصاص الجنس به عز وجل يستلزم عندهم اختصأص أفراده أيضا. 
لقد خحصص جنس الحمد لله عز وجل بناء على أن الافعال الحسنة» التى يستحقون 
بها الحمد إنما هى عند المعتزلة بتمكين الله تعالى وإقداره عليها إذ يمكن من هذه 
الناحية جعل الحمد راجعا إلى الله تعالى أيضا وقد ذكر هذا في قوله عز وجل : 
« يسبّح لله ما في السُموات وما في الأرض لَه الملك وله الحمد 4 [التغابن: ]١‏ قال: 
قدم الظرفان ليدل بتقديمهما على معنى اختصاص الملك والحمد وذلك لأن الملك 
على الحقيقة له؛ لأنه مبدئ كل شيء ومبدعه والقائم به والمهيمن عليه وكذلك 
الحمد لأن أصول النعم وفروعه منه»27. 

بيد أنه تساءل أمام الداعي إلى خلق العباد الذين يفعلون الكفر والقبيح وقد 
سبق في علمه عز وجل منذ الأزل بأنه إذا خلقهم لم يفعلوا غير ذلك؟ وهل ثمة 
فرق بين خخلق القبيح وخلق فاعله؟ أليسا شيئا واحدا؟ يجيب بأن الله حكيم عالم 
يقبح القبيح وعالم بغناه عنه وبأن أفعاله عز وجل كلها حسنة وبأن خلق فاعل 
القبيح فعله؛ فلزم أن يكون فعله سبحانه حسنا وذا وجه حسن» وإن خفاء وجهه 
الحسن علينا لا يطعن في حسنه» ولا يقدح في حسن في أكثر مخلوقاته أيضا 
جهلنا بداعي الحكمة إلى خلقها"" . 

. فالإقدار على الأفعال الحسنة منه تعالى حسن والإقدار على الأفعال القبيحة 
ليس بقبيح بحسب علم الكلام. ويمكن جعل الجنس في المقام الخطابي منصرفا إلى 
)١(‏ انظر الجويني» كتاب الإرشاد إلى قواطع الادلة في أصول الاعتقادء ص١١٠٠‏ . 


(۲) الكشاف» ج٤“‏ ص۱۱۲ وفخر الرازي» مفاتيح ألغيب» ج٣۰‏ ص۲۲۷ . 
(۳) انظر م ن ج٤۰‏ ص۱۱۳ . 


شاه 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسني 
الكامل بمثابة كل الحقيقة من ياب ذلك الكتاب) [البقرة: ؟] أي الكامإ. 
ويتبين هنا أن الحمل على الجنس دوف الاستغزاق إنما هو للمحافظة على اهب 
وتكريس خلفيته غير أنه يحتمل النظر لأنه من الممكن حمله على الاستغراق دون 
الجنس أيضا وذلك بتنزيله تعالى محامد غيره منزلة العدم بالقياس إلى محامده. 
ومن هنا قيل: إنه لا فرق بين اختصاص الجنس والاستغراق في أنهما ينافيان في 
الظاهر طريقة المعتزلة» ومنافاتهما مدفوعة بأحد الوجهين المذكورين'. 

وأجرى المعتزلة الإيمان المعدى بالباء على طريقة أهل اللغة بمعنى التصديق؛ ففي 
وه عز وجل: « ال مود بيب ووذ للا وما واف قود 
[البقرة: *] ذهب الزمخشري إلى أن تعدية الإيمان بالباء يضمن معنى الإقرار 
والاعتراف» وذكر في معناه اللغوي أنه يقول آمنه إذا صدقه"' . 

لقد اتفق المعتزلة على أن الإيمان إذا عدي بالباء فالمراد به التصديق ولذلك يقال: ° 
فلان آمن بالله وبرسوله. أما الإيمان بمعنى أداء الواجبات فلا يمكن فيه هذه التعدية 
إذ لا يقال: آمن فلان بكذا إذا صلى وصامء وإنما يقال: آمن فلان بالله كما يقال: 
صلى وصام لله. واتفقوا في ذكر الإيمان مطلقا غير معد على أنه منقول من معناه 
اللغوي الذي هو التصديق والإقرار إلى معان اختلفوا فيها: 

أولها: أن الإيمان فعل كل الطاعات سبواء كانت واجبة أم مندوبة أو من باب 
الأقوال أو الأفعال أو الاعتقادات وهو ما قال به واصل بن عطاء وأبو الهذيل 
العلآف والقاضي عبد الجبار. ٠‏ 

الثاني : أنه فعل الواجيات دون النوافل وهو قول أبي علي الجبائي وابنه أبي 
هشام . 


الثالث: أنه عبارة عن تجنب ما جاء فيه الوعيد وهو قول النظاء. 


للق انظر ابن هشام. مغنى اللبيب» جا ص۳ . 

زفق انظر حاشية الشريف الجر جاني » الكشاف» جا ص۲٥‏ 5 

(۳) الکشاف» ج١.‏ ص97-1535؟١7‏ . 

)٤(‏ انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين» جا ص۳۲۹ وما بعدها. وكذا فخر الدين الرازي» مفاتیح 
الغيب» ج٣“‏ ص٤۲‏ 6 


mm“ 


ا فنا التأويل فى التمُسير بين المعتزلت والسنتج س 


ويقف الزمخشري عند قوله تعالى :م ومما رزقناهم ينفقون 4 [البقرة: ۳] فيقول: 
«وإسناد الررق إلى نفسه. للإعلام بأنهم ينفقون الحلال الذي يستأهل أن يضاف إلى 
الله ويسمى رزقا منه2(١2؛‏ تأول إسناد الرزق إلى الله عز وجل بمعنى لا يرزق الله 
تعالى إلا الحلال لأن المعتزلة يرون أنه لا يجور على الله سبحانه أن يكن من 
الحرام لأنه منع من الانتفاع به وأمر بالزجر عنه ومن ثمة ذهبوا إلى أن «الحرام لا 
يكون رزقا»"؛ لذا أسند الرزق ههنا إلى نفسه ليؤذن بأنهم ينفقون الحلال المطلق؛ 
فإن إنفاق الحرا م لا يوجب المدح. وذم المشركين على نحريم بعضهم ما رزقهم الله 
تعالى بقوله :ا قل أرأيتم ما أنزل الله لم من زق فجعلتم منه حراما وحلالا قل الله أذن 
كم أم على الله تروت 4 [يونس: 04]. ومن هذا قوله تعالى: « ورذق ربك حر 
وأبقئ 4 [طه: ١‏ طلا ينسب الله إلى نفسه إلا ما حل وطاب دون ما حرم 
والحرام لا يسمى رزقا أصلاة” . 

أما الرزق عند أهل السنة فما صح الانتفاع به حلالا كان أم حراما إذ لما كان 
الله تعالى منفردا بالخلق والإماتة والإحياء كان منفردا بتولي الأرزاق بدليل قوله 

ل[ اله الذي خلفكم ثم رزقكم تم يميتكم تم يحييكم 6 [الروم: .]٤١‏ 


= ويتناول الإيمان عند الخوارج المعرفة بالله وبكل ما وضع الله عليه دليلا عقليا أو نقليا من الكتاب والسنة. 
ويتناول طاعة الله في جميع ما أمر به من الافعال رالتروك صغيرا أو كبيرا؛ فمجموعها عندهم الإيمان 
وترك كل خصلة منها كفر. | ۰ 
وذكر المحدئون في الإيمان وجهين: الاول: المعرفة إيمان كامل وهي الأصلء وكل طاعة بعد ذلك إيمان 
على حده ولا يكون شىء من هذه الطاعات إيمانا إلا إذا رتيث على الأصل الذي هو المعرفة؛ ومن 
قح عا :إن ایرد راز القلب تقر اقم اكز م عاقش على خد رل بسماوا يننا س 
الطاعات إيمانا بغير معرفة وإقرارء ولا شيئا من المعاصي كفرا دون جحود وإنكار. الثاني: الإيمان اسم 
لكل الطاعات وهو إيمان واحدء وعدوا الفرائض والنوافل كلها من الإيمان وأن الذي ترك شيئا من 
الفرائض قد انتقص إبمانه؛ ولكن تارك النوافل لا ينتقص إيانه . ومنهم القائل: الإيمان اسم للفرانض دون 
٠‏ النوافل. وانظر الأشعري» مقالات الإسلاميينء جا صن ١494,‏ وكذا الرازي فخر الدينء مفائيح 
الغيب. ج۲» ص4؟ . 

. ٠۲ص الكشاف. جاء‎ )١( 

(؟) الرازي» مفاتيح الغيب» ج؟. ص١”‏ . 

(9) الكشاف. ج۲٠‏ ص١1٥‏ . 


1 


سس التأويل فى التفسيرز بين المعتزلج والسني س 
لا على معنى التمليك وإباحة تناوله التي أجمغ المسلمون على خلافه. وقد بنى 
المعتزلة انفيهم أن يكون الحرام رزقا لأن الله لا يررقه الناس بل هم كاسبوه بأنفسهم 
وإنما يرزق الحلال؛ لذا لا يكون الرزق عندهم إلا بمعنى الحلال والرزق لا يكون 
عندهم إلا بمعنى الملك ١7‏ لكن أهل السنة أنكروا ذلك وتمسكوا بالتعليل الذي يظهر 
فيه إجماع الأمة على أن الطفل مرزوق بسبب ما يرتضعه من ثدي أمه ؤعلى أن 
البهائم من ولد النعم مرزوقة لما تتغذى به من لبنها وهي أيضا مرزوقة كلها لما 
ترتعيه من حشائش الأرض ونباتها؛ وأن البهيمة والطفل لا يملكان ذلك مع كونه 
رزقا لهما لأنهم مجمعون على أن الرزق هو الغذاء وعلى أن العسبيد والإماء 
مرزوقون وأن الله تعالى يوزقهم مع كونهم غير مالكين. وهم اتفقوا على أن لبن 
سائر النعم ملك لربها دون سخالها وبأن الررق لو كان هو التمليك على ما قاله 
المعتزلة الذين يرون الملك عندهم بمعنى القدزة لكان الله تعالى مملكا الحرام من 
حيث كان مقدرا على تناوله وعلى أن يكون رازقا له بهذا المعلى29. 

وعلى هذا نصوا على أن الله الرازق حقيقة وأن ررق ابن آدم ليس إلا تجوزا لأنه 
يملك ملكا منتزعا فلا خالق عند أهل السنة ولا رازق إلا الله" تصديقا منهم 
لقوله تعالى: هل من خالق غير الله يرزقكم من السّمَاءِ والأرض 6 [فاطر: ] 
وقوله: (١‏ إن الله ر الرزاق ذو رة الح [الذاريات: 08] وقوله: وما من 
داب في الأرْض إلا على الله رفا 4 [هود: 1]. 

اعتقد المعتزلة فى العدل أن الله تعالى لا يريد الشرء ولا يأمر بهء ولا يفعل 
القبيح» وأن أفعاله كلها حسنة ولا يخل بما هو واجب عليه“ «ولا يكلف العباد 
ما لا يطيسقون ولا يعلمون بل يقسدرهم على ما كلفهم ويعلمهم صفة ما كلفهم 
0( 0 انظ الباقلاني» كتاب التمهيك (الباب الثلاثون)» ا وكذا تفسير القرطبي» جاء ص۱۷۷-, ۱۷۸ 


وتفير اليضاري» جا“ ض ,۸ وجاء في لسان .العسرب مادة (رزق): الارزاق نوعان: ظاهرة للأبدان 
كالاحداث وباظنة للقلوب والنفوس كالمعارف والعلوم» ج ۰٠ء‏ ص١٠٠‏ . 

(۳) انظر أحمد بن المنيرء الإنصاف فيسا تضمته الكشاف من الاعتزال؛ هامش الكشاف. جاء؛ ص۳۲١“‏ 
,۳ وكذا القرطبي. الجامع لاحکام القرآنء ج۰۱ ص۱۷۸ . 

. ٣ص‎ ٠۲ج انظر القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسةء ج۱ » ص۷۷‎ )٤( 


14 التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنن د 


ويدلهم على ذلك ليهلك من هلك عن بينة ويحيي من حيي عن بينة٬.‏ أجمعورا 
على حرية العباد في خلق أفعالهم واختراعها ولكن الخلق هاهنا ليس لله عز وجل 
وإنما يقال فيه للعبد الموجد والمحدث ولا يسمى بالخالق لأن الخلق عار عن وجوه 
الخلل وهو في حق العبد محال7". ولم ينفوا مع علم الله الأزلي إذ يرون الله عز 
وجل لم يزل عالما بكل ما يكون من أفعال خلقه كلها بمن يؤمن أو يكفر أو 
يعصي. قال الخياط7: «إن الله جل ذكره لم يزل عالما بكل ما يكون من أفعاله 
وأفعال خلقه لا تخفى عليه خافية في الأرض ولا في السماء(..) فقد صح من 
علم منه أنه يكفر ويعصي في الحكمة كخلق من علم منه أنه يؤمن ويطيع إذا كان 
الخلود في جنات النعيم. وكفر الكافر ومعصيته وإساءته إلى نفسه لا تغير إحسان 
الله بل ترجع باللوم على الإساءة إلى من فعلها وهو الكافر العاصي. وترجع 
بالوصف بالإحسان والإنعام إلى فاعله وهو الله جل ثناؤه». 

وذهب الزمخشري فى حرية اختيار العبد لافعاله متأولا الحرف «لعل» على 
معنى الإرادة عند تفسيره قوله عز وجل: يا يها الئاس اعبدوا ربكم الذي خلقكم 
والّذين من فبلكم لَعلّكم تشقون 4 [البقرة: :]۲١‏ «خلقكم -لعلكم تتقون- لا يجوز 
أن يحمل على رجاء الله تقواهم أن الرجاء لا يجوز على عالم الغيب والشهادة 
وحمله على أن يخلقهم راجين للتقوى ليس بسديد أيضا ولكن لعل واقعة في الآية 
موقع المجاز لا الحقيقة لأن الله عز وجل خلق عباده ليتعبدهم بالتكليف وركب 
فيهم العقول والشهوات؛ وأزاح العلة فى أقدارهم وتمكينهم وهداهم النجدين 
ووضع في أيديهم زمام الاختيار وأراد منهم الخير والتقوى؛ فهم في صورة المرجو 
منهم أن يتقوا ليترجح أمرهم وهم مختارون بين الطاعة والعصيان كما ترجحت 
حال المرتجي بين أن يفعل وأن لا يفعل»““. 
(۱) م ن» جا ص۷۷ . 
(۲) أنظر فخر الدين الرازي» القضاء والقدر ضبط نصه وصححه وعلق عليه محمد المعتصم بالله البغدادي» 

دار الكتاب العربي؛ بيروت. ط۲ ۰٤۱۹۹م»‏ ص!١19١-؟"!١‏ . 


(۳) الانتصار والرد على بن الراوندي» ص۱۷۸ . 
)٤(‏ الكشاف. ج۰۱ ص 591-79١‏ . 


اكه ب كلاح انان ae‏ ارال مر الأول مع معنى 
الحرف (لعل). والثاني: في معنى اختيار العبد لأفعاله . 

لقد شاع في مباحث الإعراب في القرآن الكريم مبحث خاص للحرف (لعل) 
أنه حرف يفيد التوقع للترجي في المحبوب والإشفاق في المكروه. قال سيبويه: «إذا 
قلت: لعل زيدا ذاهب فأنت ترجوه أو تخافه في حال ذهاب. .202 وقال في 
أصلها: «لعل حكاية لان اللام هاهنا زائدة بمنزلتها في لأفْعََنَ آلا ترى أنك تقول: 
علّك:9) e‏ أن العل وعسى: طمع وإشفاق»”2 فمن دلالتها على الترجي في 
اللحبوب: لعل الله يغفر لناء ودلالتها على الإشفاق في المكروه: لعل الله يغفر 
للمذنب ثم جاءت في كلام من يستحيل عليه الوصفان لأن الترجي للجهل بالعاقبة 
وهو محال على الله عز وجل وكذلك الخوف والإشفاق» . 

قال الزمسخشري: «لعل للترجي أو الإشفاق تقول: لعل زيدا يكرمني ولعله 
يهينني» وقال الله تعالى : ( عله يمَذَكْرَ أو يخشى4 [طه: ]٤‏ و لعل الساعة 
قريب 4 [الشورى: ۱۷] ألا ترى إلى قوله: لإ والدين آمنوا مشفقون منهام 
[الشورى: ۱۷]. ر عاض على سيل الس في راع من القرآن ولكنه 
إطماع بين كر رحيم إذا المع فعل ما يطمع ي لا محالة لحري إطماعه مجرى 
وعده المحتوم وفاؤه به(. .) فمن ديدن الملوك وما عليه أوضاع أمرهم ورسومهم أن 
يقتصروا في مواعيدهم التي يوطنون أنفسهم على إنجازها على أن يقولوا (عسى 
ولعل) ونحوهما من الكلمات (..) فإذا عثر على شيء من ذلك منهم لم يبق 
للطالب ما عندهم شك في النجاح والفوز بالمطلرب؛ .فعلى مثله ورد كلام ملك 
الملوك ذي العز والكبرياء» . 

وإذا كان الزمخشري يريد أن علم الله محيط بكل شيء ومن كان كذلك فلا 
يجوز أن يقال فيه: «يرجو ويتوقع؟ فإنه فيما يبدو أنه يعد (لعل) هناك للتحقيق لا 


. ۱٤۸ص الكتاب. ج۰۲‎ )١( 

(0)منء ج۰۳ ص۳۲٣‏ . 

(۳) م نء ج4ء ص۲۳۲ . 

. انظر الزرکشي» البرهان في علوم القرآن. ج٤۰ ص۲۲۹‎ )٤( 
. الكشافء ج۰۲ ص۲۲۹‎ )0( 
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التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت ‏ 
السنيون أيضا؛ لذا لم يجوز أن «تحمل على رجاء الله تقواهم لأن الرجاء 
والإشفاق كليهما بمعنى التوقع أي التوقع الذي يت يتضمن الجهل؛ وعليه فالحرف 
(لعل) من الله واجب التحقيق لأنه تعالى لا يجوز عليه الجهل الذي يتضمنه لفظط 
الامو والله عا N‏ وما کان المتزلة قل نفوا وفى 06 
الشر والقبح عن اللدعر رجل1 فإن أي احتمال آخر غير تحقيق التقوى من 
قوله تعالى: « اعلكم د تتقون 4 أو غير تحقيق الفلاح من قوله جل وعز: 
مووق ل ورو ر 
«لعلكم تقلحو ن أو تشکرون)“ هو شر وقبح وبسبب هذا فسروها بالإرادة 
أي لابد من التقوى ولا بد من الفلاح دون أي احتمال آخر «لأن عندهم أنه تعالى 
لا يريد إلا الخير ووقوع الشر على خلاف إرادته:20 , ولم يذكر الزمخشري غير 
تعلق (لعل) ب(خلقكم)؛ قال: «لعل واقعة في الآية موقع المجاز لا الحقيقة لان 
الله عز وجل خلق عباده ليتعبدهم بالتكليف وركب فيهم العقول والشهرات». 
وأزاح د رتمكينهم وهداهم النجدين» ووضع في أيديهم زمام 
الاختيار» وأراد منهم الخير والتقوىء. فهم في صورة المرجو منهم أن يتقوا لترجح 
أمرهم. وهم مختارون بين الطاعة والعصيان كما ترجحت حال المرتجي بين أن 
يفعل وأن لا يفعل:0). بنى تفسيره هنا على خلفية الاعتزال التي تبدو واضحة في 
أن الغبد مختار" وأن الله تعالى لا يريد منه إلا فعل الخير ولكن أهل السنة لم 
(۱) م نه جاء ص۲۳۰ . 
(۲) انظر الآيات الكريمة في ذلك؛ محمد فؤاد عبد الباقيء المعجم المفهرس لالفاظ القرآن الكريم» 
۷4۸-۷۷ . 
«(T)‏ (8) م ن ص۷٤۷‏ - ۷8۸ . 
() الزركشي. ٠‏ البرهان في علوم القرآنء ج۲٠‏ ص۸۹ . 
)١(‏ الکشاف. جا ص۲۳۱ . 
۷( انظر القاضي عبد الجبارء شرح الاصول المحمة اح؟. ص ۲٣,‏ والبغدادي؛ الفرق بين الفرق» 
ص٤‏ ۱۱۹-۱۱- ,۴۴۹ والشهرستاني» الملل والنحل»› جا ص ,/0 وابن ا مرتضي ١‏ باب ذكر المعتزلة من 
كتاب المنية والأمل في شرح كتاب الملل والنحل» اعتنى بتصحیحه توما آرلناده دار صادرء بيروت» 
ص , " ودي بور تاريخ الفلفة في الإملام؛ ص , ۸۷ وزهدي جار الله المعتزلة. ص, ٠١٠١ ٠‏ ود. 
أحمد محمد الحوفي. الزمخشري» ص۹۸٤۱‏ . 


— ۷ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنة 
ينكروا هذا" فالوقاية على ضوء قوله تعالى: ا 
خلقكم والذين من قبلكم لعلكم قرت ) [البقرة: ١؟]‏ محققة لأنها مبنية على العبادة 
التى إذا فعلها المرء يحصل التقوى7 فيحترز عن المضنار. وليست العبادة هى 
الاختراز خن المضار بل هى توجب الاحتراز وعبادة الله عز وجل فعل للاتقاء 1 
عن عقابه» وإذا قيل: إن 3 العبادة نفسه اتقاء فذاك مجاز لأن الاتقاء مخالف 
للفعل الذي سببه؛ بيد أن ارتباط أحدهما بالآخر مكن من إجراء اسمه عليه“ . 
ثم إن خلق المكلفين إغا هو للتقوى وللطافة لقره سان « وما حَلَقَت الجن 
0 1.. وقد قيل: إن معنى الآية أن الله غني عن 
خلقه وهم مفتقرون إليه لقوله عز وجل: وما أَرِيد منهم من زق وما أريد أن 
يطعمون 4 [الذاريات: ۷٥]؛‏ فكأن معنى الآية: وما خلقت الجن والإنس لينفعونى 
وإنما خلقتهم لأمرهم بعبادتي“. قال الفخر الرازي في المعنى نفسه: كان الله 5 
وجل أمر بعبادة الرب الذي خلقهم لهذا الغرض ونص على أنه تأويل مناسب 
لأصول الاعتزال(“ : 
وعلى هذا فاستعمال (لعل) هنا استعمال فاء السببية من ناحية أن تحقق السبب 
مرتبط بوجود سببه. ورأى المعتزلة في إطار ذلك أن الله تعالى لا يفعل بالعباد إلا 
ما هو أصلح لهه0©. أما أهل السنة ففسروا (لعل) بالطلب لما في الترجي من 


. ٠٠١٠ص انظر د. علي عبد الفتاح المغربيء الفرق الكلامية الإسلاميةء مدخل ودراسة»‎ )١( 

(۲) يراد بالتقوى في الطاعة الإخلاص » ويراد في المعصية الترك والحذر. والعبادة فعل المكلف على خلاف 
هوی نضه تعظيما لربه. انظر الجرجاني» التعريفات.» ص9-8/ا-150 . 

(۳) انظر فخر الدين الرازي» مفاتيح الغيب» ج37 ص۱١٠‏ . 

)٤(‏ انظر إمام الحرمين عبد الملك ابن عبد الله الجوينيء كتاب الإرشاد إلى قراطع الأدلة في أصول الاعتقادء 
علق عليه وخرج آياته وأحاديثه الشيخ زكريا عميرات» دار الكتب العلمية» بيروت» اط 6م ص 
€ 

(0) انظر مغاتيح الغسيب» ج۲٠‏ ص ٠١٠,‏ وكذا أبو حيان الأندلسي» إلبحر المحبط. في التفضيرء جاء 
ص90©5١-ل9ا9١‏ . ۰ 

)١(‏ انظر الخياط .الانتصار والرد على ابن الراوندي الملحده ص٤٠-, ٠١‏ والأشعري» مقالات الإسلاميين» 
ج١ء‏ ص,17١7‏ والقاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسةء ج٠٠‏ ص,” وابن حزمء الفصل في الملل 
والأهواء والنحلء ج”ء ص,١ ٠١‏ وإمام الحسرمين؛ كتاب الإرشادء ص ١١8,‏ والشهرمستاني. الملل = 


YA‏ التاويل فى التمسير بين المعتزليّ والسليٌ هه 


الطلب لأن معناها طلب الأمر المحبوب: لعل الحبيب قادم» وللترجي معنى 
الإشفاق وهو الحذر من وقوع المكروه كقولك: لعل المريض هالك('2 والطلب غير 
الإرادة فكأن الله عز وجل قال: كونوا متقين أو مفلحين. وقدرة الله تتناول كل 
شيء ؛ فهو الفاعل على الحقيقة ويستحيل وقوع شيء في الرجود على خلاف 
إرادته في الخير وفي الشر”" . 

وحراة زمري كل ف سيره الجر لك اليو فقولا له ولا ليما لله 
تذكراو ب يخشئ # [طه: ]٤٤‏ قال: «أي اذهبا على رجائكما وطمعكما وباشرا 
الأمرّ مباشرة من يرجر ويطمع أن يثمر عمله' ولا يخيب سعيه فهو مجتهد بطوقه 
ويحتشد بأقصى وسعه» وجدوى إرسالهما إليه مع العلم بأنه لن يؤمن إلزام الحجة 
وقطع المعذرة»0" . أما سيبويه قبله فقال في الآية نفسها: «فالعلم قد أتى من وراء 
ما يكون ولكن اذهبا أنتما في رجائكما وطمعكما ومبلغكما من العلم وليس لهما 
ا ا ل ل ا ير ا ع لد 
الآية: : «١‏ وكذلك أنزلناه قزانا عربيًا وصرفا فيه من الوعيد لَعلّهم يتقون أو يحدث لهم 
ذكرا 4 [طه: ]١١‏ ليقول: «كما أنزلنا عليك هؤلاء الآيات المضمنة للوعيد أنزلنا 
القرآن كله على هذه الوتيرة مكررين فيه آيات الوعيد ليكونوا بحيث يراد منهم ترك 
المعاصي أو فعل الخير والطاعة»*. 


= والتحل» جا ص ,06 وأحمد أمين» ضحى الإسلام» ج٣‏ ص , ة؛ وزهدي جار الله؛ المعتزلةء 
:ص , ١١١‏ رد. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر المعتزلةء ص ١ ٠,‏ ود. سعيد مرادء مدرسة البصرة 

الاعتزاليةء ص ,508 ود. محمود كامل أحمده مفهوم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن الكريم» 
ص 559-7١6‏ . 

)١(‏ ومن معانيها كما سبق: التعليل بلاس والظن وبمعنى عسى. جثت لعلني أراك. لعل فرحه يحول 
مأتما. انظر القرطبيء ج١١.‏ ص, ٠١ ١‏ وانظر ابن هشام» مغني اللبيب» ج١.‏ ص ٤١١,‏ 0 
محمد بن محمد بن محمد إنقان ما يحسن من الاخبار الدائرة على الالسنء > جا » ص٤ ۵٥۰-0۰‏ 
ج27 ص۲۲۲-۲۲۱-۲۱۷ . 

(۲) انظر إمام ار كنات ا ع ب وف الدين الرازئء التضاء والقدن ۲۷۹ 
وما بعدها. والزركشي» البرهان في علوم القرآن» ج7. ص84 . والقنوجي محمد صديق حسن خان» 
قطف الثمر فى بيان عقيدة آهل الاآثر» ص85-460 . 

(۳) الكشاف» 5 ص۳۸٥‏ . 

() الكتاب. ج٤٠‏ ص ۲۳۳ . 

(6) الكشاف. ج۲» ص٤٥‏ . 


سس التأويل فى التفسير بين المعتزل وال س ا — 

ورأى «غير المفضوب عليهم ولا السالين4 من قوله تعالى: 8 اهدنا الصراط 
المستقيم 50) صراط الْذين أنعمت عَليِهِم غ غير المغضرب عليهم ولا الضّالِينَ4 [الفاتحة : 
7 7] بدلا من (الذين أنعمت عليهم) «على معنى أن المنعم عليهم هم الذين 
سلموا من غضب الله والضلال أو صفة على معنى أنهم جمعوا بين النعمة المطلقة 
وهي نعمة الإيمان وبين السلامة من غضب الله“ . يفهم من هذا أنه جمع بين 
الإيمان كاعتقاد وبين الإسلام كعمل زيادة إلى قوله: «على معنى أنهم جمعوا بين 
النعمة المطلقة وهي نعمة الإسلام» الدال على أن الان متحد بالإسلام» ومشتمل 
على الأعمال؛ فالنعمة المطلقة كما صرح بها هي نعمة الإيمان اللصيقة بالإسلام. 
المشتمل على الأعمال؛ فهو يريد القول: إن الإيمان اعتقاد وإقرار وعمل؛ فقوله: 
«وهي نعمة الإيمان» مع قوله السابق له في تفسيره نفسه «أنعم الله عليه بنعمة 
الإسلام»» يدل على اتحاد الإيمان بالإسلام» وهذا يمثل أحد قواعد الاعتزال التي 
تربط ربطا صارما بين الإيمان, والعمل؛ إذ العمل عندهم جزء من الإيمان؛ فجاء 
جمعه بينهما في تخريجه النحوي على البدل المطابق محققا الربظ بين نعمة الإيمان 
كاعتقاد إسلامي ونعمة الإسلام كأفعال إسلامية › إذا ما اعتمدت في الحياة تقي من 
الغضب ومن الضلالء فصاروا متصفين بالجمع بين النعمة المطلقة وهي نعمة 
الإيمان وبين نعمة الإسلام وما يختص به من تكاليف والإيمان متحد بالإسلام 
مشتمل على الأعمال كما يعتقد المعتزلة". 

والفرق بينهم وبين أهل السنة في هذه المسألة هو أن أهل السنة يرون أن الإيمان 
قول باللسان واعتقاد بالجنان وعمل بالأركان يزيد بالطاعة وينقص بالمعصية» 
ا کیا منص وما اقا بكرت وفى الآخرة تحت مشيئة الله إن شاء غفر له 
وأدخحله الجنة» وإن أراد عز وجل عذبه ا ذنوبه» ومآله ال الجنةء خلافا 
للخوارج والمعتزلة الذين يرون أن الدين والإيمان قول.وعمل واعتقادء ولكن لا 
يزيد ولا ينقص؛ فمن ارتكب كبيرة كفر عند الخوارج» وصار فاسقا عند المعتزلة لا 


5 ٩۹1ص الكشاف» جا‎ )١( 
5 ٠۹ص انظر حاشية الشريف الجر جانى » الكشاف» جا‎ )۲( 


سس YY‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنح س 


مؤمنا ولا كافرا بل هو فى منزلة بينهما وهو في الآخرة خالد في النار» ولا ينال 
شفاعة. أما المرجئة فرأوا الإيمان إقرارا باللسان وتصديقا بالجنان لم يدخلوا العمل 
في أركانه؛ لذا قالوا: لا يضر مع الإيمان معصيةء وأن إيمان أفسق الناس كإيمان 
أتقاهم وأكملهم''" . ) 

ولم يفت الزنمخشري عند تفسير قوله تعالى: « وأولتك هم المفلحون» 
[البقرة: 0] من أن يوظف تحليله للآية الكريمة ويستغل التركيب النحوي با ينسجم 
مع معتقده المعتزلي الذي لا يفوز فيه أصحاب الكبائر .بالشفاعة والنجاة من العقوبة 
ودخول الجنة» ويأنهم مخلدون في النار. قال: «فانظر كيف كرر الله عز وجل 
التنبيه على اخستصاص التقين بنيل ما لا يناله أحد على طرق شتى وهي ذكر اسم 
الإشارة وتكريره» وتعريف المفلحين؛ وتوصيل الفصل بينه وبين أولئك ليبصرك 
مراتبهم» ويرغبك في طلب ما طلبواء وينشطك لتقديم ما قدموا» ثم أشار بقوله: 
«ويثبطك عن الطمع الفارغ والرجاء الكاذب والتمني على الله ما لا تقتضيه حكمته 
ولم تستبق به كلمته» إلى خلود الفساق من أهل القبلة في العذاب. 

وإذا كان كل شيء يجتلب بالافعال ويطلب بها من نفع أو ضرر إلا ويقال له 
عندهم كسب» ويقال لمن وصل به إليه اكتساب؛ قال في قوله تعالى: 9 أُولّتك . 
على هدى من بهم وأولنك هم المقلحون 4 [البقرة: 60]. يدل اسم الإشارة (أولئك) 
بأن الوارد بعده هم المذكورون قبله أهل لاكتسابه وذلك للخصال المعدودة 
لھ . وقول الزمخشري: «أهل لاكتسابه» هو لأن الهدى والفلاح نتيجة 
الکےں()۔ 
ا ر ر راکو کد ی کو کار 

قطفب الثمر في بيان عقيدة أهل الأثرء ص ٠٦٣‏ هامش ٠٠١١‏ ص ۸١, -۸٠١‏ وزهدي جار الله؛ المعتزلة؛ 


ص ٠۲,‏ وأحمد آمين» ضحى الإسلام ج۳ فا ونا بها والنسيد ما العقائدا الإا 
الفتح للإعلام العربي. القاهرةء ١1۹۹م‏ ص14 وما بعدها. 

(0) الکشاف» ج١.‏ ص۸٤۱‏ . 

(۳) منء ج١اء‏ ص۱٤۱‏ . 

(4) انظر حاشية الشريف الجرجانيء هامش الكشاف» جاء ص١۴٠‏ . 


س التأويل فى التطسير بين العتزلج والسنت د : :. ءْ 3 ۷ — 


والمعتزلة ربطوا بين الكسب والفعل والإحنداث والخلق. وبحثوا مسألة17) 
خلق الأفعال في أصل العدل» وهي ذات أهمية خخاصة في فكرهم لكنها تتميز 
بالتعقيدء خاض فيها علماء الكلام خوضا بني على ثلاثة اتجاهات: مثّل الاتجاة 
الأول الجهمية أتباع جهم بن صفوان (ت۲۸١ه)‏ بأن الأفعال لا تتعلق بناء وإنما 
نحن كالاوعية لها" . وهو الذي قال بالإجبار والاضطرار إلى الأعمال ورد 
الاستطاعات كلها("). وقد رد أن يوصف الله سبحانه بوصف یکن أن يوصف به 
خلقه كشيء وموجود وحي وعالم ومريد لأنه يقتضي التشبيه؛ غير أنه أثبت كون 
الله عز وجل قادرا وموجدا وفاعلا وخالقا ومحييا ومميتا لاختصاص هذه 
الأوصاف بالله وحده . ومثئّل الاتجاه الثانى المعتزلة الذين قالوا: «إن أفعال 
العباد غير مخلوقة فيهم وأنهم المحدثون لهاء. أما الاتجاه الثالث فقال بالكسب 
زهو أن E E FE TEE E‏ عقيف OE‏ لين 
وأصحاب هذا الاتجاه متممسكون با في القرآن الكريم والسنة التبوية من نصوص 
هي أدلة نقلية على أن الله تعالى خالق كل شيء"» وإلى جوارها أدلة عقلية 


)١(‏ بحث العتزلة ضمن العدل مائل أهمها: !- أن الله يفعل لغاية هن إرادة الخير لخلقه. ب- لا يفعل الله 
القبيح ولا يأمر به. ج- إن الله لا يخلق أفعال العباد وان الإنان مختار في أفعاله. خالق لها؛ لذا كان 
مثابا على الحسن معاقيا على القبح. انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين» ج٠٠‏ ص۳۱۷٠‏ والقاضي عبد 
الجبار» شرح الأصول الخمسة؛ ج۰۲ ص"-15-4-/77-71-119 . وفخر الرازي؛ القضاء والقدر» ص 
١‏ وما بعدها. والإيجي. المواقف في علم الكلام.:.ص١١7-1١‏ وما بعدها. والمرتضى اليماني» إيثار 
الحق على الخلق» ص١١۳‏ وما بعدها. ود. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر للعتزلةء ص٤٠‏ . 

(۲) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الاصول الخمةه» ج۲٠‏ صص, 4ه والبغداديء» الفرق بين الفرق» 
ص 774,778 وإمام الحرمين؛ كتاب الإرشادء ص 40-84 . 

(۳) انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص١١7-؟7١7‏ . 

٠٠, -۳٤-۳۳ انظر م نء ص,7١7 وابن حزمء الفصل في الملل والأهواء والنحلء ج737 ص‎ )٤( 
7115 والشهرستاني. الملل والتحل» ج۰۱ ص۹۷- ,۹۸ والمرتضى اليماني. إيثار الحق على الخلق. ص‎ 
ود. 'سميح دغيمء فلبفة القدر في فكر المعتزلة » صض ,107 و د. سعيد مراد مدرسة البصرة الاعتزالية»‎ 
5-3 وما بعدها..‎ ۳٦۳ص‎ 

(5) القاضي عبد الجبار» شرح الاصول الخمسةء ج۲٠‏ ص١7‏ وما بعدها. 

(1) منها قوله عز وجل: «وخَلق كل شيء» [الانعام: .]٠١١‏ طقل الله خالق كل شيء وهو الواحد القهار ) 
[الرعد:١١].‏ هل من خالق غير الله يرزقكم من السماء والأرض 4 [فاطر: ۳]. وقوله: «الله خائق كل 
شيء وهو على كل شيء وكيل ) [الزمر : 57]. رقوله : ط والله خلقكم رما قعمأوة) [الصافات: .]۹١‏ = 


سس اا" التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسننّ س 


تبرز وحدانية الله في كل شيء. وتكشف بأنه من غير المعقول أن يكون العبد خالقا 
لما اختاره انال لأن ذلك يجعله عالما بتفاصيلها. ولكنه يشعر من ذاته صدور 
أفعال اختيارية كثيرة منه كال مشي والمضغ . . . إلخ من غير أن يعرف تفاصيلها؛ ولكن 
وجدت نصوص أخرى في القرآن والسنة تنسب أعمال العباد إلبهم» وفيها يعلن 
الال سبية ررر ا و .ف لياق م إن قر 
الناظر لها يفهم بأنها ترد أعمال العباد إليهم تسندها كذلك أدلة عقلية شاهدة بعدل 
الله وحكمته؛ فلو لم يكن العبد موجدا لما اخحتاره من أفعال لما كان ثمة وجه 
لاستحقاق المثوبة أو العقوبة؛ لانه كيف يثاب أو يعاقب على ما ليس له ولم يصدر 

. إذن مثلما تمسك أهل السنة بالنصوص الأولى تشبث المعتزلة بالنصرص 
الثانية وبما يعضدها من أدلة العقل للاحتجاج على ما أرادوه في تخلق أفعال العباد. 

أما آهل السنة فحملوا النصوص الأولى على الخلق وحملوا الثانية على الكسب 
جمعا بين الأدلة واختيار العبد للكسب» وهو مخاطب بالامر والنهي مجازى على 
أفعاله بالثواب والعقاب لا في فعله واختياره من الكسب الاختياري لا لما لله فيهما 
من الخلق والتقدير السابق من غير تبيز للقدر المكسوب من القدر المخلوق. . والله 
لم يفعله على الوجه الذي فعله العبد لأنه محال في حقهء وإنما يسمى بأفعاله 
خالقا ومحسنا ومبتليا وحکیما"'. 


- وغيرها. ومن السنة الننسوية: :إن أصابك شيء فلا مَل لو أني فعلت كذا كان كذا وكذاء ولكن قدّر الله 
وما شاء فعل»: انظر الزرقاني؛ مناهل العرفان في علوم القرآن.؛ ج۰۲ ص۳۰-۲۹-٠۳‏ . 

)١(‏ منها قوله عر وجل: من عمل صالخا فلنقمه ومن أساء فَعلَيهَا 4 [فصلت : 1]. وقوله: إن أحستتم 
أحسستم لأنفسكم إن أسأئم فا 4 [الإسراء: ۷]. وقوله: إن تكفروا فإن الله غني عكم 4 [الزمر: ۷]. 
وقوله : « وقل اعملرا فسيرى الله عملكم ورسوله والمؤمنون 4 [التوبة: 0 .. وغيرها. ومن السنة 
النبوية: «اعملوا فكل مير لا تخلق له»: صحيح البخاري رقم ٤۷9۷,‏ ورقم 11۷۹ ٠‏ 

() ,انظرالبغدادي. الفرق بين الفرق» ص۳۳۹-۳۳۸ . والزرقاني؛ مناهل العرفان.» ج۰۲ ص ۴٠-۳۰‏ . 

(r)‏ انظر تفير الطبري» ج١٠‏ ص , ۳۸٠١‏ وتفسير البيضاوي. ج٠٠‏ ص ۳٠١,‏ والزركشي. البرهان في علوم 
الفرآنء ج۰۲ ص,٩9‏ وابن الوزير المرتضى اليماني. إيثار الحق غلى الخلق» ص ۲۹۰-, ۲۹۱ وانظر 
الالوسي. روح المعانيء ج4. ص :٠١‏ ذكر الألوسي: من شرط التكليف القوة التي تؤثر عند انضمام 
الإرادة إليهاء وذلك قبل الفعل والقدرة. التي هي مع الفعل قدرة تستجمع شروط التأثير التي من جملتها 
انضمام الإرادة إليها. وأشار بأنه بهذا جمع الإمام الرازي في الموقفين مذهب الأشعري الذي يرى بأن 
القدرة مع الفعل والمعتزلة الذين يذهبون إلى أنها قبله فائلا: لعل الاشعري أراد بالقدرة القوة = 


— ۷۳ 


س التأويل فى التطسير بين العتزلت والسنات 

وقد ذهب الدارسون إلى أن القول بأن الإنسان فاعل على الحقيقة إبطال لنظرية 
الكسب التي تضيف الفعل إلى الله خلقاء وإلى العبد كسباء وبعبارة أخرى أن 
«أهل السنة كلهم وافقوا على أن أفعالنا لا تسمى مخلوقة من حيث نسبت إليناء 
وإنغا تسمى بذلك من حيث نسبت إلى الله تعالى“ فخصوم المعتزلة يرون: أن 
العبد يكتسب ولا يفعل ويذهبون إلى أن الفعل من ناحية الخلق والإيجاد من الله 
تعالى ولكنه من ناحية كونه طاعة أو معصية فمن العبد"» ويفرقون بين فعل 
الخلق الذي هو لله سبحانه وبين الكسب الذي هو للعبد. وظاهر الخلاف في هذا 
بين المعتزلة وغيرهم لان أهل السنة يجمعون أن الله تبالى خالق الأجسام 
والاعراض خيرها وشرهاء وخالق أكساب العبادء ولا خالق غيره”" بينما يرى 
امعتزلة أن الله تعالى لم يخلق شيئا من أكساب العباد لأن مجرد القول عندهم 
بالكسب يعد محاولة للهروب من القول بالجبر المطلق. فإذا كان جهم بن صفوان 
يعد الإنسان مسلوب القدرة لقوله: إن أفعال العباد غير متعلقة بهمء وإنما هم 
كالظروف لها غير مكتسبين ولا قادرين على أكسابهم» فإن الأشعري لا يحتلف 
كثيرا عنه في الكسب لأنه رغم إثباته القدرة للإنسان فإنه لم يجعل لها أي أثر وهو 
جعل العبد محلا لقدرة الله لا غير. وبهذا جعل الأشاعرة تعلق الفعل بالعبد 
والحاجة إليه ليس الحدوث إنما الكسب؛ فهم لا ينكرون تعلق الأفعال بالعباد 
واحتياجها إليهم بيد أنهم ينكرون أن تكون القدرة الإنسانية هي المؤثرة في الافعال 
وفى هذا قال الأشعري: (وإنما معنى اكتسب الكفر: أنه كفر بقوة محدثة» وكذلك 
قولنا: اكتسب الإيمان: معناه آنه آمن بقرة دة من غير أن يكون اكتسب الشيء 


> مع الفعل والمعتزلة الذين يذهبون إلى أنها قبله قائلا: لعل الأتسعري  : ١‏ لعدرة القوة المستجمعة لشروط 
التأثير لذلك حكم بأنها مع الفعل» وأنها لا تعلق بالفندهن. بينما آراد المعتزلة بالتدرة مجرد القوة 
العضلية لذلك قالوا: بوجودها قبل الفعل وتعلقها بالأمرو اختضادة . انل الالرسي : زهو جمع صحيح . 

)00 ابن الوزير المرتضي اليماني» إيثار الحق على الخلق» م ,۳۱۴ ود. سميح دغیم ٠‏ نلسفة القدر في فكر 
المعتزلةء ص۱٥۲‏ : 

(۲) انظر م ن» ص١1؟‏ 5 

(۳) انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص۳۳۸ . 


لح ۷4 التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسني سل 


على حقيقته بل الذي فعله على حقيقته هو رب العالمين270؛ فعلى هذا رأى 
القاضى عبد الجبار أن الكسب أكثر ما فيه أنه لا يوجد إلا فى محل قدرة العبر"؛ 
فتصبح القدرة بذلك عبارة عن صفة متعلقة بالفعل لا على معنى أنها مؤثرة» وفي 
ذلك نفى للتقدير المتحقق النابع من القدرةء ومنه ينتمى كون صحة. الفعل دلالة 
على أننا فاعلون قادرون9 . 
ؤمن أمُعنَ النظر في معنى الكسب عند الأشاعرة أدرك توسطهم بين التقرب من 
مبدأ اختيار العبد للأفعال وبين ابتعادهم عما قال به الجبريون وهو مسعي توفيقي - 
تلفيقي كما ذهب إليه بعضهم. وذلك لأنهم حاولوا جعل معنى «الكسب» بديلا 
للاقتدار الكلي من الإنسات على أفعاله؛ لكن المعتزلة حنسموا موقفهم من هذه 
النظرية بجعلهم الإنسان أصلا لأفعالهء وبأنه خالقها ومبدعهاء. وحددوا معنى 
الكسب فى اللغة بأنه «کل فعل يستجلب به نفع أو يستدفع به ضرر»(؛ لذا 
يسمي العرب ما يستجلب في الافعال من منافع أو يستدفع بها من ضرر كسباء 
يجتلب به العباد ثواب الجنة أو عقاب النار كسب له . 
ولعله من المهم أن نشير إلى أن الأشاعرة لم تقصدوا بالكسب" هذا المعنى 
اللغوي مثل ما ذكره القاضى عبد الجبار' بل أرادوا به معنى اصطلاحيا سبق ذكره 
وإذا كان من أهم حجج الأشاعرة للمعتزلة أن العبد لو كان فاعلا ومحدثا على 
الحقيقة لوجب أن يكون خالقاء وهذا حسب رأي الأشاعرة يهدم معنى الألوهية 
)١(‏ كاب اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع» ص , 5ل .والبغدادي» الفرق بين الفرق؛. ص ,714 وابن 
الوزير المرتضى اليماني. إيشار الحق على الخلق: ص ۳٠١,‏ ود. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر 
المعتزلة» ص ٠٠۲-۲۰١۱‏ . ش 
(۲) شرح الأصول الخمسةء ج۲» ص50 . 
(؟) أنظر د. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر المعتزلة. ص 507-501 . 
)€( انظر م ن» ص٤٥۲‏ . 
(5) القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة؛ ج۲٠‏ ص٤٥‏ . 
)م ن ج ص٤٥‏ 
(۷) انظر د. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر المعتزلة» ص۲۴٠۲‏ . 
(۸) «الكسب أن يخلق الله للقدرة الحادئة. وأنها لا تتعلق يفعل خارج عن المحل؛ فلا يقدر زيد على فعل 
عمرو ولا يتصور اثنان هما محل لفعل واحد»: الإيجي ١‏ المواقف في علم الكلامء ص١١‏ 3 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت - ۷۵ — 


الأساسية لأنه لا خالق إلا الله . ولم تبلغ المسألة المذكورة عند المعتزلة هذا الحد 
بخاصة إذا علمنا أنهم أجروا معنى (الخلق) على (التقدير)”"2؛ فلا مانع عندهم من 
إجرائه على الإنسان طالما أن معناه اللغوي هن التقدير؛ وبهذا يجري الاصطلاح 
على حسب اللمعنئ اللغوي: أن من وقعت منه أفعاله مقدرة على حسب الداعى 
والغرض المطلوب.كان خالقا لفعله9 . ظ ٠‏ 

ومهما يكبن من أمر فالمعتزلة جعلوا الإنسان مصدر الأفعال وخبالقا ومبدعا لها 


وذلك ليكتمل قدر الفعل. ولتصح مسئوليته. بع العدل الإلهي . وهذا كله 
مرتبط عندهم بمعنى التكليف . 


ويرجع الزمخشري مرة أخرى إلى أصل من أصول الاعتزال في تفسير (لعل) 


ساد ل« وى 


بإرادة الشكر قال: «لعلكم تشكر ون»: إرادة أن تشكروا النعمة في العفو عنكي9؟) 


(۱) انظر الشهرستانيء الملل والنحلء ج۰۱ ص ,07 وإمام الحرمين» كتاب الإرشادء ص44-7/4 . 

(۲) انظر القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسة. ج7. ص54-١١5175-5‏ . 

)۳( انظر م نء ج٣‏ ص و4" وكذا.د.. سسميح دغيم» فلفة القدر في فكر المعتزلةء ص 764 وما بعدها. 
ليست الدراعي سوى جنس من الاعتقاد والظنون والعلوم؛ فلو حصل ذلك كله للونسان ولم 
يحصل قادرا لا صح منه الفعل أبدا. ولو دعاء الداعي لأكثر ما يقدر عليه لم يصح مته إحداث 
E‏ على ذلك؛ فافعال القادر تقعم حب قدره وإن اختلفت دواعيه .إن الإنسان 

من. الواقع وهو مخلوق مكلف فيه ويعد الواقع محل اقتداره وحريته الإنسانية في تضمينه ما يشاء 
ويريد ويختار؛ يفعل عندما يقدر بحسب الدراعي والصوارف» ويضمن هذا الواقع قصودهء. ولا يفعل 
عندما يضمن هذا الراقع عدم اخبتيارة وعدم احتياجه إليه. فهو بهذا الإقدام على الفعل ونفيه يؤكد على 
وجوده الذي هو فعل وخخلق وقدر. ومن ثمة فالعلم بالفعل عند المعتزلة لا يكتفي بحيز التحقيق» وإغا 
لابد أن يتخصص بالإرادة؛ ويتحقق بالقدرة لان العلم وَالإرادة والاقتدار أصول الخلق عندهم؛ فهم عدوا 
الإنسان مؤولا عن أفعاله التي يختارها على الوجه الملائم له منها بعلمه وإرادته ويجعله ذلك أمام حقيقة 
أخرى مخلوقة مقدرة منه يستحن عليها المثوبة أو العقوبة أي تجعله مسؤولا عن أفعاله مستحقا للحكم 
الاخلاقي من خلال طبيعة الفعلية الحاصلة فيه الني تجعل أفماله متعلقة به على وجه التقدير والخلق 
والإحداث. انظر د. سميح دغيم ۰ ٍ فلفة القدر في فكر المعتزلة» ص 700 وما بعدها. 
رهم اختلفوا في (الخلق) على ثلانة فرق : لا يطلق بعضهم غلى الإنسان معنى فاعل وخالق الأننا منعنا 
من ذلك. وقال تعضهم : هو الفعل لا بآلة ولا بجارحة وهو مستحيل منه. وقال غيرهم: معني (خائق) 
وقع منه الفعل مقدرا ومن وقع منه الفعل.مقدرا فهو تخالق له قديما كان آم حديثا. 
انظر الأشعري» مقالات الإسلاميينء ج١.‏ ص 748-7171771١‏ والإيجيء المواقف في علم الكلام» 
ص١١"‏ وما بعدها. ورهدي جار الله المعتزلةء ص114-118-, ١١١‏ ود. صميح دغيم».فلسفة القدر 
في فكر المعتزلة. ص۹٤۲‏ . 8 

(:) الکشاف» ج١ء‏ ص ۲۸۱-۲۸۰ . 


۷7 س التأويل فى التمسير بين المعتزلي والسنج س 


فيه تفسير لعل بالإرادة وهو يتفق مع الفكر الاعتزالي الذي فسرت به هذه الآية 
والذي يرى أن الله تعالى بين أنه إنما عفا عنهم ولم يؤاخذهم لكي يشكرواء وذلك 
يدل على أنه تعالى لم يرد منهم إلا الشكر. وقد خطأه بغض أهل السنة لتفسيره 
(لعل) بالإرادة لأنهم يرون مراد الله عز وجل كائنا لا محالة لذا لو أراد منهم 
الشكر لشكروا ولابد"'. وبأن التفسير الصحيح في (لعل) ما ذكره سيبويه؛ قوله 
تعالى: 8 لله يَذكر أو يخشى) [طه: 44]؛ قال: الرجاء منصرف إلى المخاطب 
كأنه قال: كونا على رجائكما في تذكره وخشيته". وجملة لعل حالية أي حال 
كونكم مترجين. ولعلنا نفهم هذا فيما ذهب إليه الزمخشري في تفسير الآية 
السابقة: «والترجي لهما أي اذهبا على رجائكما وطمعكما وباشرا الأمر مباشرة من 
يرجو ويطمع أن يثمر عمله ولا یخیب سعيه؛ فهو يجتهد ويحتشد بأقصى 
وسعه»"". ورأى غيره أن المعنى هو «لتكونوا على رجاء الشكر لله عز وجل 
ونعمه» فينصرف الرجاء إليهم وينزّه الله تعالى» 0 , 

ويبدو أن الحرف (لعل) عند الزمخشري مستعمل استعمال فاء السببية من .ناحية 
أن تحقق السبب إنما هو عند وجود سببه. ولم يحمل المعتزلة (لعل) في الآيات: 
«لعلكم تفلحون» أو «تتقون» أو «تشكرون»: وما ماثلها على عدم إرادة الفلاح 
أو عدم إرادة التقوى أو عدم الشكر لان أي احتمال غير إرادة الفلاح أو إرادة 
التقوى والشكر هو شر وقبح والله تعالى لا يريد عندهم إلا ما هو أصلح للعباد 
ومن أن وقوع الشر على خلاف إرادته. لكن أهل السنة يذهبون إلى أن قدرة الله 
تتناول كل شىء ويفسرون ما جاء من الآيات السابقة بالطلب بما في الترجي من 
معنى الطلب؛ والطلب غير الإرادة؛ فكأنه قال: كونوا متقين أو مفلحين أو 
شاكرين لانه يستحيل أن يقع شيء في الوجود على خلاف إرادته2 . 


)١(‏ انظر فخر الدين الرازي» مفاتيح الغيب» ج۳٠‏ ص/الا... 

'(1) انظر الكتاب. جاء ص , ۳۳۱ وابن المنیر» الإنصاف. :هامش الکشاف» ج١.‏ ص ۲۸۱-۲۸۰ . 

(؟) الكشاف. ج؟ء ص۳۸٥‏ . 

(4) ابن المخيرء الإنصاف» هامش الكشاف» جا» ص۲۸۱ . 

(5) انظر الزركشيء البرهان في علم القرآنء ج۲» ص,44 وكذا د. أحمد سليمان ياقوت ظاهرة الإعراب 
في النحو العربي» وتطبيقها في القرآن الكريم» ص1۹۷ . 


— 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت 


وإذا كان سيبويه قد وضع (لعل) في بابها من الترجي المصروف للمخاطبين 
وليس على الله سبحانه حين قال: «فالعلم قد أتى من وراء ما يكون. ولكن اذهبا 
أنتما في رجائكما وطمعكما ومبلغكما من العلم وليس لهما أكثر من ذا ما لم 
یغلما. فإن ابن الأنباري وجماعة من الأدباء قد جعلوا (لعل) بمعنى (كي) حتى 
د ا اي O‏ 
كقوله تعالى : العلكم تفلحون» أو لا نحو: : «لعلكم تشكرون4 ولعَذكُم نتقو 

وقد أشار الزمخشري إلى توجيه ما قالوه بأنهم لم يريدوا به أنها بمعنى 0 
حقيقة لأن أئمة اللغة لم يذكروا في بيان معناها الحقيقي إلا الترجي والإشفاق إذ 
تعذر دلالتها على التعليل لعدم وقوع كي بديلّها وتعذره؛ وعلى هذا فقد أرادوا أن 
ما بعدها إذا صدرت على سبيل الإطماع من:الكريم متحقق عقيب ما قبلها كتحقق 
الغاية عقيب ما هي سبب له؛ فكأنها بمعنى كي . ويجري هذا التوجيه في لعل 
الإطماعية دون غيره2): وقد أورد آبو حيان (ت54لاه) في قوله تعالى: 
«إلعلكم تتْقَونْ4 [البقرة: :]۲١‏ «المعنى أنهم أمروا بالعبادة على رجائهم عند 
حصولها حنصول التقوى لهم لأن التقوى مصدر اتقى» واتقى معناء اتخاذ الوقاية 
من عذاب اللهء وهذا مرجو حصوله عند حصول العبادة»"؛ :فعلى هذا ليست 
العبادة نه نفس التقوى كما ذكر الزمخشري الذي بنى القول: في هذا على مذهبه في 
أن الخلق كان لأجل التقوىء ولم يذكر غير تعلق (لعل) بخلقكم حين.قال: «لعل 
واقعة في الآية.موقع المجاز لا الحقيقة لأن الله عز وجل خلق عباده ليتعبدهم 
بالتكليف» وركّب فيهم العقول والشهوات. وأزاح العلة ٠‏ في أقدارهم وتمكينهم 
وهداهم النجدين» ووضع في أيديهم زمام الاختيارء وأراد منهم.الخير والتقوى فهو 
في صورة المرجو منهم أن يتقوا لترجح ح أمرهمء وهم مختارون بين الطاعة 
والعصيان كما ترجحت حال المرتجي بين أن يفعل وأن لا يفعل»“. 
(1) الكتاب؛ جا ص, 75١‏ عند تفسيره قوله تعالى : و اذهبا إل فر عرد إِنْهُ طن 69 فرلا له فرلا ينا أهله 

. يتذگر أوؤيخشئ 4 [طه: 44-47]. 
(؟) انظر الشريف الجر جاني ٠‏ حاشية» هامش الكشاف» جا ص۲۳۰ . 


(۳) البحر المحيط في التفسيرء ج١اء‏ ص ١97,‏ وكذا تفسير الثعالبي (تهلاهه)ء ج21 ص۷٣‏ . 
)٤(‏ الكشافء. ج١ء‏ ص٣٠۲۳‏ . ْ 


— اا" التأويل فى التعسير بين المعتزلن والسنت س 


وهذا التأويل الذي ذهب إليه الزمخشري يعزز خلفية اعتزالية هي أن العبد 


تند ورالار 


مختار. وآن الله تعالى لا يريد ع إلا ار وأضاف أبو حيان أن قوله تعالى: 


لمکم تتقون 4 [البقرة: ١؟]‏ متعلق بقوله : ف اعبدوا ربكم 4 [البقرة : ١؟]ء‏ وأن 
الذي ودا لأجله إغما هو الأمر بالعبادة لذا ناسب أن يتعلق بها ذلك وأتى 
بالموصول وصاته الذي خَلْقَكُم والّذين من فلكم [البقرة: ١؟]‏ على سبيل 
التوضيح أو المدح للذي تعلقت به العبارة فلم يجا با موصول ليحدث عنه بل جاء 
في ضمن المقصود بالعبادة. وأما صلته فلم يؤت بها لإسناد مقصود لذاتهء وإنما 
جيء بها لتنميم ما قبله. والذي تقرر في النحو أنه إن كان متعلق لعل 0 
كانت للترجي» وإن كان محذورا كانت للتوقع نحو قولك: لعل العدو يقدم . 
والشكر والهداية من المخبوبات» فلرم. .أن لا يعبر عن مى لعل في قوله تعالى : 
( أعلكم تشكرون »4 [البقرة: ؟0] وط لَعَلّكُم تهتدرن 4 [البقرة : 97] إلا بالترجي 
من العبد لا من الخالق سبحانه7؟" . 
2 ذكر ابن هشام الأنصاري (ت١1لاه)‏ أن جماعة منهم الاح والكسائي 
ثبتت المعنى > للحرف لعل وجملوا عليه قوله تعالى: « فقولا له فوا 
ا يخشئ # [طه: 2145 ومن لم يشبت ذلك حمله على الرجاء 
رصرفه للمخاطبين أي اذهبا على رجائكما(" وهو كما ذكرنا من قبل ترج 
للمحبوب وإشفاق من المكروه نحو: لعل الحبيب قادم وهي تختص 
بالممكن. وقول فرعون: علي أبلْغ الأسباب © أسْباب السُّمَوَات 4 [غافر: 
١‏ ۳۷]: قاله جهلا أو مخرقة وإفكا». ولها الدلالة على معنى الاستفهام 
الذي أثبته الكوفيون؛ نالفل فى رل غ وجل لا تدري لعل الله 
بحدث بعد ذلك أَمْرَا © [الطلاق: ١]ء‏ وقوله: وما يدريك لعله یری 4 [عبس : 


*] وقد أشربها الزمخشري2 معنى (ليت) من قرأ: طفاطْلع # [الصافات: .]٠١‏ 


(۱) انظر البحر المحيط في التفسير» ج۰۱ ص ۱٥١,‏ وتفسير التعاليي. ج١.‏ ص۲۸ . 

(۲) م ن جا ص۳۲۷ . 

(۳) مغني اللبيب عن كتب الأعاريب» جا ض ٤١١,‏ وشهاب الدين أحمد بسن محمد الهائم المصري 
(ت815ه).ء التبيان في تفسير غريب القرآن. ج١.‏ ص ,19 والرازيء مختار الصحاح (علل). 

(4)منء ج١ء‏ ص١۷٤‏ . 

)٥(‏ انظر الکشاف» ج۰۱ ص 2770 ج۰۳ ص ,781 وكذا ابن هشامء مغني اللبيب عن كتب الاعاريب- 


مس التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنة ل ل 

وذكر الأشمونى" (ت٠‏ ۹۰ه) ما وافق به دلالتها على الترجى فى المحبوب 
والإشفاق في المكروه» واستشهد للمعينين السابقين على الترتيب بقوله سبحانه : 
لعل الله يُحدث بعد ذلك أَمْرًا م [الطلاق: ١]ء‏ وقوله: ( فلَعلّك تارك بعض ما 
يوحئ إِلَيك 4 [هود: ]١١‏ واقتصر في هذين المعنيين في شرح الكافية» وأخبر أن 
ابن مالك (ت5177ه) زاد في التسهيل دلالتها على التعليل والاستفهام» وهو الذي 
ذهب إليه ابن هشام كما ذكرنا قبل. 

ولعله من المفيد أن نذكر كيف اختلف في لعل الواقعة في كلام الله العزيز؛ فقد 
ذهب الصبان" (ت7١7١ه)‏ إلى القول: «اختلف في لعل الواقعة في كلامه 
تعالى لاستحالة ترقب غير الموثوق بحصوله في حقه تعالى؛ فقيل: إنها باعتبار 
حال المخاطبين فالرجاء والإشفاق متعلق بهم كما أن الشك في (أو) كذلك»ء وذكر 
في شرح المناري على الجامع الصغير «أن لعل في كلام الله تعالى وكلام رسوله 
للوقوع»7" . 

والذي يعزر ما ذهب إليه الزمخشري. في استبعاد أن يراد ب(لعل) معنى كي 
موجها معناها إلى الترجي والإشفاق قوله في تفسير الآية الكريمة: الذي 
خلقكم والذين من قبلكم لَعلكُم تقون 6 [البقرة: ]1 «ولعل للترجي أو الإشفاق 
تقول: لعل زيدا كرس ولعله يهسينني . وقال الله تعالى: (أعله يتدَكُر أو 
يخشئ 4 [طه: 5 ول لعل السّاعَةَ قريب 4 [الشورى: ۷] ألا ترى قوله: 
« والّذين آمنوا مشفقون منها» [الشورئ: 8١]ء‏ وقد جاءت على سييل الإطماع 
في مواضع من القرآنء ولكن لانه إطماع من كريم رحيم إذا أطمع فعل ما يطح 
= ج١اء‏ ص411-,477 وانظر الغزي محمد بن محمد بن محمد افا بحم ل ال الدائرة على 

الألسنء ج٠‏ ص 001-88 . 
)١(‏ هو علي بن محمد الاشموني الشافعي» توفي في حدود (:- 4ه) زهو امؤلفن الشرخ المعروف على الفية 

ابن مالك في النحو: انظر محمد فريد وجديء دائرة معارف القرن العشرينء ١‏ صن587 . 
(۳) الصبان محمد بن علي الصبان من علماء الأزهر له حاشية على (السلم) في الخطق. وله أرجوزة في 

العروض مع شرحهاء وله حاشية على شرح الاشموني على الالفية في النحوء توفي ۷١۲٠ه:‏ انظر م 


ن جا ص 7764 8 
)٤.‏ حاشية الصبان على شرح الاشمونيء ص الا" . 


NA:‏ التأويل فى التطسير بين المعتزليَ والسلت س 


فيه لا محالة لجري إطماعه مجرى وعده المجتوم وفازه به» ثم قال: «ولعل لا 
تكون بمعنى كي ولكن الحقيقة ما ألقيت إليك»'. وأضاف بأنه «لا يجوز أن 
يحمل قوله (خلقكم- لعلكم تنقون) على رجاء الله تقواهم لأن الرجاء لا يجوز 
على عالم الغيب والشهادة» وحمله على أن يخلقهم راجين للتقوى ليس بسديد 
أيضاء ولكن لعل واقعة في الآية موقع المجاز لا الحقيقة لأن الله عز وجل خلق 
عباده ليتعيدهم بالتكليف وركب فيهم العقول والشهوات وأزاح العلّة في أقذارهم 
وتمكينهم وهداهم النجدين» ووضع في أيديهم زمام الاختيار؛ وأراد منهم الخسير 
والتقوى فهم في صورة المرجو منهم أن يتقوا ليترجح أمرهم وهم مختارون بين 
. الطاعة والعصيان كما ترجحت حال المرتجى بين أن يفعل وأن لا يفعل:”'2. فالله 
سبحانه لما وضع في أيديهم زمام الاختيار وأراد منهم الطاعة وهي رأي المستزلة 
نصب لهم مع ذلك أدلة عقلية ونقلية تدعو إليهاء ووعد وأوعد وألطف وهم 
بذلك قادرون على اختيار الطاعة مع تمكنهم من المعصية يشبهون حال المرتجي منه 
في رجحان اختياره لما يرتجى منه مع تمكنه من غیره". 

وهو حين يقول في تفسيره السابق «وأراد منهم الخير والتقوى» يعزز ما يراه 
المعتزلة في أن الله تعالى أراد من العباد الخير لا الشر”؟) خلافا لأهل السنة الذين 
يعتقدون أنه سبحانه أراد من كل ما وقع من خير وغيره إلا أنه طلب من الجميع 
الخير والتقوى””*)؛ فالحوادث عندهم بإرادة الله عز وجل والأمر ينفك عن الإرادة 
وبنوا إبرازهم الفرق بين الإرادة والطلب على دليل من القرآن الكريم: 8 ولو شاء 
ربك عل الاس امه واحدة) [هود: ]١١4‏ بأنه حجة ظاهرة على أن الأمر غير 
اللإرادة» وأنه تعالى ل الإيمان من كل أحدء وأن ما أراده يجب وقوعه. ومنه 
أنه سبحانه نهى عن قتل المؤمنين: حمزة وأصحابه وأراد قتلهم؛ ونهى آدم عن أكل 


. ۲۲۹ الكشاف. ج١ء ص‎ )١( 

(۲) م ن» جا ص۱٣۲‏ . 

(۳) انظر حاشية الشريف الجرجاني» الكشاف.ج١.‏ ص١۲۳‏ . 

(5) انظر الزركشي» البرهان في علوم القرآن» ج۲ ص ۸٩‏ . 

(5) يرى جمهور أهل السنة: أن الله لا يحب الكفر والفسوق والعصيان ولا يرضاهء وإن كان داخلا في مراده 
كما دخلت سائر المخلرقات. 


الشجرة وأراده وعكس ذلك أمر إبليس بالسجود ولم يرده فامتنع منه» وأمر إبراهيم 
عليه السلام بذبح ولده ولم يرده منهء وأمر الرسول ية أن يصلي مع أمته خمسين 
صلاة ولم يرد منه إلا خمس صلوات'. 

ولكن الزمخشري حين قال في تفسيره للآية السابقة: «فإذا قال اعبدوا ربكم 
الذي خلقكم للاستيلاء على أقصى غايات العبادة»("2 يدل كما ذهب إله الشريف 
الجرجاني على أنه «جعل لعل للتعليل بمعنى كي" . وما يؤكد هذا ويوضحه هو 
ما أضافه بعد ذلك «أي خلقكم لكي تتقوا. وتخافوا عقابهء فلا تشبهوه بخلقه»(' . 
وهكذا ينفي ما كان أثبته قبل . 

ويبدو من هذه الاستعمالات للحرف (لعل) فى أواخر الآيات الكريمة أنه من 
أساليب القرآن الكريم الذي يقصد به -كما 5 إليه بعضه-() الحث 
والتحضيض على الشكر والاهتداء والتقوى والتذكر والرجوع إلى الله تعالى 
بأسلوب مرن ودود محبب للنفس يدعو إلى الطاعة ويغري بالاستجابة لهذه 
الدغرة: أوتحن تمد إن هذا ي مع ما ينيك العيزيي قن الواقع اللغرى 
خلافا لكثير من التأويلات التي ذهب إليها النحاة أو ما كانت تقول به بعض الفرق 
كالمعتزلة وأهل السنة. 1 

وذهب إلى أن (هم) في قوله عز وجل: وما هم بخارجين من الا [البقرة: 
۷ بمنزلتها في قول (هم يفرش ون اللبد كل طمرة) في الدلالة على قوة أمرهم 
فيما أسند إليهم لا على الاختصا ص" وهو بهذا ينتصر لفكر المعتزلة لأنه إذا لم 
يدل على الاختصاص لا يكون فيه رفض لنزعة مذهبه في أن الفاسق يخلد في٠‏ 


)١(‏ تفير القرطبي» تحقيق أحمد بن عبد العليم البردوني» دار الشعبء القاهرةء طا ۳۷۲١ه‏ ج1ء 
ص 1١4‏ جلاء ص ,۲۲۳ وتفسير البيضاري» جاء ص 740-1747 وابن الوزير المرتضى اليماني» 
إيثار الحق على الخلق.. ص ۲٠۰‏ .. 

(۲) الكشاف. ج۰۱ ص۲۴۲ . 

(۳) الحاشيةء الكشاف. جا» ص۲۳۲ . 

. ۲۳٣ص‎ ءا١ج الكثاف.‎ )٤( 

(4) انظر د. أحمد سليمان ياقوت» ظاهرة الإعراب في النحو العربي وتطبيقها في القرآن الكريم» ص1۸۹ . 

.. الكشافء ج١. ص۳۲۷‎ )١( 


YAY —‏ التأويل فى التمُسير بين المعتزلي والستي - 


النار ولا يخرج منها؛ فبحسب ما تقتضيه قاعدته في هذه الآية يدل على خروج 
المؤمنين الفساق من النار إلا أنه لا يعتقد هذا؛ لذا عدل عن ذلك إلى تأويل الآية 
بجا ينسجم مع مذهبه فجعل الضمير المذكور (هم) دالا على تأكيد نسبة الخلود لهم 
ولیس على اختصاصه بهب(). 

وهو في قوله تعالى: « وأنذر به الذين يَحَاقُونَ أن يحشروا إلى ربهم ليس لهم من 
دونه ولي ولا شفيع لَعلْمُْ يرن ) [الأنعام: ]١١‏ يجعل ١‏ ليس لهم من دونه ولي ولا 
شفيع 4 في موضع الحال اللازمة من الفعل (يحشروا)؛ والتقدير: يخافون أن 
يحشروا غير منصورين ولا مشفوعا لهم؛ وذلك ليقر أصلا من أصولهم هو إنكار 
الشفاعة إذ كل خائف عنده لا شفيع له لانه لا يخاف عند المعتزلة إلا أصحاب 
الكبائر غير التائبين أو الكفرة الذين لا يقولون بالشفاعة له . 

ولكن ليس كل خائف من البعث لا شفيع له عند السنيين لأن الموحدين كافتهم 
خائفون وهم مشفوع لهم بإذن الله بينما خص الزمخشري الخوف باصحاب الكبائر 
غير التائبين أو الكفار؛ فهم جميعهم حسب مذهبه لا شفيع لهم» وإن أثبت 
الشفاعة جعلها خاصة بزيادة الثواب» فلا يحصلها إلا صاحب العمل الصالح الذي 
لا يخاف من البعث حسبه لأنه يستوجب الجنة؛ فجعل الحال لازمة إذ الناس 
خبائف وغير خحائف لا تتناوله الآية. أما الخائف فذاك الذي استوجب العقاب 


والشفاعة منتفية عن . 


)١(‏ انظر ابن الخيرء الإنصافء. هامش الكشاف. ج1٠‏ ص ,757 وأبو حيان الاندلسيء البحر المحيط في 
التفسيرء ج۲٠‏ ص ,44 والزركشيء البرهان في علوم القرآنء ج٤»‏ ص٠۷‏ . 

() انظر الكشاف. ج؟. ص١7‏ 
والناس صنفان: خائف وغضير خائف تقصده ٠‏ الي . وقد علق ابن المنير على (الحال) اللازمة قائلا: هي 
خال لازمة لو قيل: وأنذر به الذين؛ يحشرون لأنه لولا الخال لعم الأمر بالإنذار كل أحد. والمراد 
تخصيصه بالبعض وأما وقد قيل: ل وأنذر به الذين يخافون أن يحشروا) الآية. فهو كلام مستقل بنفسه 
ومدلوله نخصيضه الإنذار المأمور به بالقوم الخائفين من البعث لانهم يقرون به أر لانهم يحتاطون 
لانفسهم. فيحملهم الخوف على النظر الذي يزدي إلى اليقين» وهذا عكس المعصرين على الإنكار 
والجحد: انظر ابن المنير» الإنصاف. هامش الکشاف» ج7. ص١55-7‏ . ٌْ 

(؟) م نء ج7ء هامش الكشاف» ص١55-5‏ . 


— ۲۳ 


— التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسني 
ولا كان المعتزلة يرون تخليد الكفار و على الله تعالى بمقتضى الجكمة؛ فإن 
الزمخشري وجد متنفسا في قوله عز وجل: قال الثار مشواكم خالدين فيها إِلّمًا 
شاء الله إن ربك حكيم عليم 4 [الأنعام: ]١78‏ لإقراره لأنه لا يجوز عندهم عقلا 
أن يشاء خلاف ذلك . قال في تأويله من خلال رأيه في الاستفناء : خالدين فيها 
إلا ما شاء الله أي يخلدون في عذاب النار الأبد كله إلا ما شاء الله إلا الأرقات 
التي ينقلون فيها من عذاب النار إلى عذاب الزمهرير”"2» ويظهر أن الزمخشري قد 
فسر معنى الاسناء كذلك في غير هذه الآية بما ينسجم مع مذهبه» وذلك عند 
قوله سبحانه: 8 خَالدين فيها ما دامت السموات والأرض إلا ما شاء ربك إن ربك فعَال 
بريد 4 [هود: ۷ «فإن قلت: ما معنى الاستشناء في قوله: إلا ما شاء 
ربك »© وقد ثبت خلود أهل الجنة والنار ذ فى الأبد من غير استثناء؟ قلت: هو 
استثناء من الخلود في عذاب النارء ومن الخلود في نعيم الجنة» وذلك أن أهل النار 
لا يخلدون في عذاب النار وحده بل يعذبون بالزمهريرء وبأنواع من العذاب سوى 
عذاب النار بما هو أغلظ منها كلها وهو سخط الله عليهم وخسؤه ٠‏ لهم وإهانته 
إياهم . وكذلك أهل الجنة لهم سوى الجنة ما هو أكبر منها وأجل موقعا منهم وهو 
رضوان الله كما قال: : ( وعد اللّه المؤمين والمؤمنات جنات تجري من تحتها الأنهار 
خالدين فبها ومساكن ية في جنات عدن ورضوان من الله أخبر ذلك هو القوز العظيم ) 
[التوبة: ١۷]ء‏ ولهم ما يتفضل الله به عليهم سوى ثواب الجنة ما لا يعرف كنهه 
إلا هوء فهو المراد بالاستثناء والدليل عليه قوله: «عطاء غير مجذوذي ثم قال : 
«ومعلى قوله في مقابلته وإ ربك فَعَال لا يريد ) أنه يفعل بأهل النار ما يريد من 
العذاب كما يعطي آهل الجنة عطاءه الذي لا انقطاع له فتأمله؛ فإن القرآن يفسر 
بعضه بعضا» "2 ولكي يقر رأيه تجده يطعن في رأي آهل السنة إذ ينعتهم بالمجبرة ؟ 
قال: «ولا يخدعنك عنده قول المجبرة: إن المراد بالاستثناء. روج أهل الكبائز من 
النار بالشفاعة»'. وقدح في عبد الله بن عمرو بن العاض ما رواه من حديث 
شريف يتضمن المعنى الموافق لأهل السنة يشتمل عصاة الموحدين والكفارء 


. ٠٠ص الكشاف» ج۲»‎ )١( 
. ۲۹٤ص 0م ڼ» ج۰‎ «(۳) «(Y) 


تك YA‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلت‌والسنت س 


والحديث هو: «ليأتين على جهنم يوم تصفق فيه أبوابها ليس فبها أحد وذلك بعدما: 
يلبثون فيها أحقابا». ثم قال الزمخشري: «وقد بلغني أن من الضلال من اغتر بهذا 
الحديث فاعتقد أن الكفار لا يخلدون في النار وهذا ونحوه والعياذ بالله من 
الخذلان المبين»7١2؛‏ فأنت ترى كيف يتعامل مع الآراء اللخالفة لمذهبه وكيف يقدح 
فى مثل عبد الله بن عمرو بن العاص الذي يشهد الحديث الذي رواه على ما ذهب 
إليه أهل السنة. وأهل السنة أثبتوا خلود الكفار فى النار» وبينوا من خلال آراء 
العلماء فى الاستثناء بهذه الآية وفى سورة هود كذلك بأنها تشمل العصاة الموحدين 
وتشمل الكفار» وبأن المستثنى العصاة لانهم لا يخلدون في مذهبه؛ فهو 
استثناء من الخلود في النار لان فساق الموحدين يخرجون منها. وقد قال البغوي 
(ت15ده) في قوله عز وجل: « خَالدين فيها إلا ما شاء الله 4 [الأنعام: 178]: 
ار ار الاستثناء كما اختلفوا يلل لت 


عام الس صا ما 


ل . يعني : : خالدون في الثار إلا هذا القدار. وقیل : ا يرجم 

العذاب» وهر قوله: واس (الآية) أي خالد 3 النار سوى ما شاء 

0 فيخرجون من النار و«ما» بمعنى «من» على هذا أي 5 فالاستئناء 

حسب ابن عباس لاهل الإيمان. وقد ذكر القرطبي (ت1847ه) عنه أيضا ههنا 

أنه قال: «هذه الآية يوجب الوقف فى جميع الكفار» ومعنى ذلك أنها توجب 

عذاب. ومعنى هذه الآية معنى الآية التى فى هود قوله: ل فأما الذين شقوا ففي 

النار لهم فيها زفير وشهيق ي [هود: .]٠١٠١‏ 

() م ن جك ص٤۲۹‏ : 

() انظر ابن المبرء الإنصاف' فيما تضمنه' الكشاف. ج۲٠‏ صر ٠١‏ وكذا تفسير اليضاريء ج۳٠‏ 
ص ۲٣٣-۲٦۳‏ . 

(۳) معالم التنزيه» جك ص ٠. ١١١‏ 


() تفسير القرطي؛ جلاء ص , 84 وكذا أبو حيان الأندلسي. البحر المحبط في التفسير» ج٤»‏ ص146- 
1 .۰ 


س التأويل فى التعسير بين المعتزلب والستي مهس سس سس 0 سل 
وقال النسفي29٠ات ٠١‏ لاه): إلا ما شاء الله 4 أي يخلدون في عذاب النار 
الأبد كله (إلا ماشاء الله) إلا الأوقات التى ينقلون فيهامن عذاب السعير إلى 

عذاب الزمهريا7). 
وقال الشوكاني”© (ت ٠٠٠١‏ ه):' قوله: ظ خالدين فيها إلا ما شاء الله 

(الآية): المعنى الذي تقتضيه لغة العرب في هذا التركيب أنهم يخلدون في النار فى 

كل الأوقات إلا في الوقت الذي يشاء الله عدم بقائهم فيها. وقال الزجاج: إن 
الاستثناء يرجم إلى يوم القيامة أي خالدين فى النار إلا ما شاء الله من مقدار 
حشرهم من قبورهم ومقدار مدتهم في الحساب. وهو تعمسف لان الاستثناء هو 
من الخلود الدائم ولا يصدق على من لم يدخحل النار. وقيل: الاستشناء راجع إلى 

النار أي إلا ما شاء الله من تعذيبهم بغيرها فی بعض الأوقات كال زمهرير» وقيل : 

الاستثناء لأهل الإيمان و«ما» بمعنى #من» أي إلا من شاء الله إيمانهء فإنه لا يدخل 

النار. وقيل: المعنى إلا ما شاء الله من كونهم في الدنيا بغير عذاب7؟2 ثم أضاف 
قائلا*2: «وكل هذه التأويلات متكلفة والذي الجأ إليها تعصارض بين عام وخاص 
لاسيما بعد وروده في القرآن مكررا كما هر فى سورة هود: ( خالدين فيها ما دامت 

السّموَات والأرض إلا ما شاء ربك إن ربك فعال لا يريد 4 [هود: .]١١۷‏ 
ولا كان المعتزلة يعتقدون أن الله تعالى شاء الهداية من المشركين أجمعين» فلم 

تقع من أكثرهم قدر الزمخشري شرطا محذوفا حين فسر قوله عز وجل: «قل 

)١(‏ غبد الله بن أحمد بن محمود النسفي أبو البركات نسبة إلى (نسف) من بلاد السند: مفسر متكلم أصولي 
من فقهاء الحنفية كان راسا في الفقه والاصول في زمانه بارعا في الحديث ومعانيه . 

انظر عادل نويهض ٠»‏ معجم المفسرين ٠‏ جا“ ص٤ ۳۰٣-۳۰‏ . 

(1) مدارك التنزيل وحقائق التأويل» مكتبة التفسير وعلوم القرآنء مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلي؛ 
الأردن ٩۱۹۹ء‏ ج۱ ص 740 . ۰ 1 

م محمد بن علي بن محمد بن عبد الله بن الحسن بن محمد الشرکاني؛ .أبو عبد. الله :. فقبيه أصولي. 
محدث» مفسرء من كبار علماء اليمن من آهل صنعاء. ولد ب(هجرة شوكان) من بلاد خولان باليمن 
نشأ وتعلم بصتعاء. له أكثر من مائة كتاب منها: فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية من علم 
التفسير: انظر عادل نويهض» معجم المفسرين» ج“ ص 0۹۳ 9 

(۴) فتح القديرء ج٣۰‏ ص ۱۱۲-۱٣۱‏ 8 

(5) م نء ج۲ ص ۱۹۲-۱۱۱ 


— ۸1 التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنات س 


فلله الحجة البالغة فلو شاء لهداكم أجمعين ‏ [الأنعام: ]١49‏ «يعني فإن كان الأمر 
كما زعمتم أن ما أنتم عليه بممشيئة الله فلله الحجة البالغة عليكم على قود 
مذهبهم» على أساس أن أكثر المعتزلة يرون أن الله تعالى هدى الكافرين فلم 
يهتدواء ونفعهم بأن قواهم على الطاعة فلم ينتفعواء وأصلحهم فلم يصلحوا"؛ 
لذا فإن ما زعموه لأنفسهم بما هم عليه بمشيئة الله هوعليهم وليس لهمء » يتحملون 
في إطاره تبعات ما اختاروه. وينظهر أن ست الشرط من الإمسخكري a‏ إلى 
تعزيز رأي المعتزلة السابق. 
وفي الآية: 9 فريقا هدئ وفريقا حق عَليِهِم الصَلالَة 4 [الأعراف: 0] يوظف 
التقدير ليشبت أحد أصول المذهب وهو الخذلان الذي هو عندهم" ترك الله - 
سبحانه- أن يحدث من الالطاف والزيادات ما يفعله بالمؤمنين؟ فترك الله أن يفعل 
هو الخذلان من الله للكافرين» ثم قال مقدرا مضافا بعد الفعل (حق): «أي كلمة 
الضلالة» وعلم الله أنهم يضلون ولا يهتدون؛ ثم جعل انتصاب (فريقًا) بفعل 
محذوف مضمر يفسره ما بعده كأنه قيل: وخذل فريقا حق عليهم الضلالة'. 
وجعل الزمخشري قوله تعالى: ربا ليضلوا عن سبيلك € [يونس: ۸] دعاء 
بلفظ الأمر كقوله تعالى: ل اطمس على أموالهم واشدد على قأوبهم) [يونس: [AA‏ 
ومنع أن يكون اللام للتعليل في [ليُضلُوا] وأن الفعل المنصوب بها على أساس أن 
موسى: عليه السلام أخبر أن الله تعالى إنما مدهم بالزينة والأموالء وما يتبع ذلك 
من النعم من أجل استدراجهم كي يزدادوا إثما وضلالة. غير أن الزمخشري رد 
معنى التعليل في اللام لأنه يرى على أحد أصول المعتزلة أن الله تعالى لا يلي على 
العباد الضلالة ويحاسب عليه *. وحين علم من قوله عز وجل؛ ولو شاء ربك 
لآمن من في الأرض كلهم جميعا أفأنت تکره الئاس حتئ يكونوا مزمنین ) [یونس : 44[ 


. الكشاف. ج7؛ ص؛ه‎ )١( 

(7) انظر الأشعري. مقالات الإسلاميين. تحقيق محمد محبي الدين عبد الحميد» ج١؛‏ ص٣۲٣‏ . 
(۳) انظر م نے ج01 ص۳۲۸ . ا 

(5) الكشاف. ج۲» ص۷1 . 

(5) انظر الكثباف. ج۲» ص, ۲٠۰‏ وكذا ابن الميرء الإنصاف» هامش الكشاف. ج7. ص 70١‏ . 


AY‏ س 


سب التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت 
أن الآية الكريمة تقتضي امتناع أن يشاء الله إيمان الخلق بصيغة الكلية لكنه شاء ممن 
آمن لا ممن كفر لأن مقتضى لو الامتناع عمد إلى تقدير مفعول؛ فقان: (ولو شاء 
ربك) «مشيئة القسر والإلجاء"'2؛ وبهذا أحال أن يكون الله عز وجل قد أراد إيمان 
العباد كلهم على سبيل القسرء وبأن المشيئة المرادة في الآية لم تقع". 

وهو في قوله عز وجل: ا بقيت الله خير كم إن كعم مؤمنين وما أنا عليكم 
بحفيظ » [هود: 87] يجعل البقية إلى الله من حيث إنها رزقه الذي يجوز أن 
يضاف إليه بينما يمنع أن يضاف الحرام إلى الله سبحانه أو أن يسميه رزقا؛ لذا 
قال: «ويجوز أن يراد: ما يبقى لك من عند الله من الطاعات خير لكم 
كقوله : « والْباقيَات الصّاخَات خير عند ربك [الكهف: ١٤]ء‏ وإضافة البقية إلى 
الله من حيث إنها رزقه الذي يجوز أن يضاف إلى الله. وأما الحرام فلا يضاف إلى 
الله ولا يسمى رزقا". ومن هذا ما ذكره عند تفسير الآية: #ومما رزقتاهم 
ينفقون 4 [البقرة: ۳]: «وإسناد الرزق إلى نفسه للإعلام بأنهم ينفقون الحلال الذي 
يستأهل أن يضاف إلى الله ويسمى رزقا منه» . 

ومعتقد أهل السنة هو أن لا خالق ولا رازق إلا الله لقوله ثعالى: هل من خَالق, 
غير الله يرزفكم 4 [فاطر: ”]ء وقوله: وما من دابة في الأرض إلا على الله رزقها 4 
[هود: ]١‏ فسر إمام الحرمين معنى الررق بأن كل ما انتفع به منتفع هو رزق له 
ولم يفرق بين كونه متعديا بالانتفاع أو غير متعد به؛ فلزم عنده على هذا الأصل 
أن يكون الغصب رزقا للغاصب إذا انتفع به؟ ولئن كان المعتزلة قد استنكروه فإنه, 
نص مذهيه على أساس أن كل متتفع بشيء مرزوق به . وذهب ابن المثير في 
السياق نفسه إلى أنه إذا كان الرزق كل ما يقيم به العباد نيم وجب دخول الحرام 
في هذا الإطلاق7". ٥‏ 


8 الكشاف» ج ص04‎ )١( 

(1) انظر ابن المثير؛ الإنصاف» هامش الكشاف» ج؟.. صن7904 . . 

(۳) الكشاف» ج27 ص585؟-7”617 . 

(4)منء ج1 ص۱۳۲ . 

(5) انظر كتاب الإرشاد» ص ١47,‏ وكذا محمد بن عبد العظيم الزرقاني» انر العرفان في علوم القران» 
ج۰ صا . 

(0) انظر الإنصاف فيما يتضمنه الكشاف من الاعتزال » هامش الكشاف» ج۰۲ ص٦۰۲۸‏ ص۷٣٠٣‏ . 
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AA —‏ التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنة س 
ويتساءل الزمخشري عن إسناد الملائكة فعل التقدير لأنفسهم رغم أنه لله 
وحده دون أن يقولوا: قدر الله. يجيب مدرجا خلفية المعتزلة في تفضيل الملائكة 
مبينا بأن ذلك إنما كان لقربهم من الله تعالى ولاختصاصهم بهء وليس هذا 
لأحد غيرهم ؛ كما يقول المقربون من الملك أو خاصته: أمرنا بكذاء وديرنا 
كذاء وليس الآمر والمدبر إلا الملك لا م .ويستعمل النحو لإقرار بعض 
أصول المعتزلة مثل نفي الرؤية عند الآية الكريمة: فإ لن تراني 4 [الاعراف: (Né‏ 
بيانه معنى (لن) وضمنه معنى اعتقاده بأن الله عز وجل لا يرى. قال: «فإن 
قلت: مامعنى لن؟ قلت: تأكيد النفى الذي تعطيه لا. وذلك أن لا تنفى 
المستقبل. تقول: لا أفعل غدا؛ فإن ادت نفيها قلت: لن أفعل غدا. والمعنى : أن 
فعله ينافي حالى كقوله : ف أن يخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له 4 [الحج : ۳ فقوله : 
طلا تدركه الأبصار» [الأنعام: :]٠١١‏ نفي الرؤية فيما يستقبل ولن تراني تأكيد 
وبيان؛ لأن النفي مناف لصفاته»”"2) وممن بيّن تحميل الزمخشري اعتقاده في لن 
أنها لتأبيد النفي ابن مالك . أما غيره فقالوا بآنها ليست للتأبيد لأنها لو كان كذلك 
«لم يقيد منفيها باليوم في قوله: فن أكلم اليم إنسيا 4 [مريم: ١۲]ء‏ ولم يصح 
التوقيت في: :3 أن برح علي عاكفين حَئئ يرجع إلينا موسئ 6 [طه: ۱ ولكان 
ذكر الأبد في: «ولن يتمنوه ۾ أبدا» [البقرة: ٥‏ تكرارا والأصل عدمه. 
واستفادة التأبيد فى: 8 لَن يخلقوا ذبابا) ونحوه من خارج»". وقد وافق ابن 
عطية الزمخشري على إفادة (لن) التأبيد لانة قال في قوله : (لن تراني): لو بقينا 
على هذا النفي لتضمن أن موسى لا يراه أبدا ولا في الآخرة» لكنه استدرك بأنه 
«ثبت في الت المنواتر أن أهل الجنة يرونه»(؟2. وأبرر الزملكاني خلاف 
الزمخشري أن (لن) تنفي بغير امتداد النفي» وبأن (لا) يمد معها النفي؛ والسر في 
ذلك خيسبه أن الالفاظ تشاكل المعاني؛ و( آخرها الالف واللام د يصح أو قل 


۳۹٤ص‎ ٣ج انظر الكشاف»‎ )١( 

(۲) الكثاف» ج٣“‏ ص۱۱۲ . 

(۳) محمد بن محمد بن محمد الغزي» إنقان ما يحسن من الأخبار الدائرة على الالسن» ج“ ص۰۰۷ . 
(6)منء ج۰1 ص۰۷٩‏ 3 


حل التأويل فى التفسير بين المعتزلة والسنات - 
يمكن امتداد الصوت معها وليس الأمر كذلك مع النون؛ لذا طابق كل لفظ معناه؛ 
فجيء بلن حيث لم يرد به النفي المؤبدء وإنما أراد به النفنى في الدنيا؛ فقال (لن 
نراني) وأتى ب(لا) في قوله: لإلا تدركه الأبصار». وأراد نفي الإدراك على 
الإطلاق والإدراك مغاير للرؤية0؟2. 

وييين الزمخشري عند الآية: ف( ذلك بأنّهم استحبوا الْحياة اانا على الآخرة © 
[النحل: ]٠١0‏ أن (ذلك) «إشارة إلى الوعيد وأن الغضب والعذاب يلحقانهم 
بسبب استحبابهم الدنيا على الآخرة واستحقاقهم خذلان الله بكفرهي'. 


وهو حين يفسر قوله عز وجل: هل من خالق غير الله يرزْفُكُم 4 [فاطر: *] 
يتساءل عن محل الجملة (يرزقكم) من الإعراب ثم يجيب بشلاثة أوجهء تجد في 
الوجهين الأولين انسجاما مع مذهب المعتزلة في خلق العبد لأفعاله رغم أن المعتزلة 
لم يقصدوا في مفهومهم لخلق العباد أفعالهم معنى الإيجاذ. وإنما هي أفعال 
محكمة بالعلم في إطار ما يقدرون على علمهء ومخصصة بالإرادة» ومقدرة 
بالقدرة في مجال حدّ لا يرقى إلى التساوي مع علم الله تعالى» ولا مع إرادته 
وقدرته. أما الوجهان المذكوران» فالأول: يرزقكم صفة لخالق. والثاني: لا محل 
له من الإعراب إن أريد به التفسير. وخالق مرفوع محلا بفعل يدل عليه هذا 
بتقدير: هل يززقکم خالق غير الله" وهذا التقدير يث يثبت خالقا غير الله لما في 
الصفة من تقييد لكنه خالق لا يرزق وهذا هو الذي رأيناء يتناغم مع الاعتزال. 
على أن الوجه الثالث في إعرابه جعلّه (يرزقكم) ابتدائية مستأنفة. وقد استحسنه 
أهل السنة طبعا لأنه ينفى أن يكون خالق غير الله سبحانه(؟2» ويأنه سبحانه الرازق 
حقيقة . أما ابن آدم فا تجوزا لانه يملك فلکا منتزعا* . 

(۱) م نء ج۰۱ ص۰۷٥‏ .. 

(۲) الكشاف ‏ ج۲ ص۳۰٤‏ . 

(۳) م ن ج۴ ص۳۹۹ . 

(8) انظر ابن خالويه (ت ١‏ ۳۷ه)ء الحجة في القراءات السبع› 1 رکذا ابن زنجلة» حجة ة القراءات» 


ص۹٥‏ وتفير السفي (ت ۰٠۷ه)ء‏ ج۲٠‏ ص ,۱۲۷ وأبو حیان الأندلسي» البحر المحيط»ء ج١٠‏ 
صر ۱٤-۱۳‏ : 


(5) انظر تفسير القرطبي ٠‏ جا ص۱۷۸ 


۹۰ 


التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنات س 

ويخرج قوله عز وجل: «إ أن تحبط أعمالكم 4 [الحجرات: ۲] على المفعول 
لأجله إقرارا لمعتقده في إحباط الكبيرة للطاعات قائلا: «منصوب بالموضع على أنه 
مفعول له» وفى متعلقه وجهان: أحدهما أن يتعلق بمعنى النهى فيكون المعنى : 
انتهوا عما هينم عنه بوط أعمالكم: أل تك سوط على تقار تك 
المضاف كقوله تعالى: ٍن الله لكم أن تضلوا 4 [النساء: ١۱۷]ء‏ والثاني: أن 
يتعلق بنفس الفعل» ويكون المعنى: أنهم نهوا عن الفعل الذي فعلوه لأجل الحبوط 
لأنه لما كان بصدد الأداء إلى الحسبوط جعل كأنه فعل لأجله وكأنه العلةء والسبب 
في إيجاده على سبيل التمثيل كقوله تعالى: ليكوت لهم عدوا 4 [القصص: ۸]ء 
ثم أضاف متسائلا: «فإن قلت لخص الفرق بين الوجهين. قلت: تلخيصه أن يقدر 
الفعل في الثاني مضموما إليه المفعول كأنهما شيء واحد. ثم يصب النهي عليهما 
صبًا. وفي الأول يقدّر النهي موجهًا على الفعل على حياله ثم يعلل له منهيا 
عنه. فإن قلت: بأي النهيين تعلق المفعول له؟ قلت: بالثاني عند البصريين 
مقدرا إضماره عنده الأول كقوله تعالى: «آتوني أَفْرِغْ عليه قطرا 4 [الكهف: 41] 
وبالعكس عند الكوفيين» وأيهما كان فمرجع المعنى إلى أن الرفع والجهر كلاهما 
منصوص آداؤه إلى حبوط العمل. 

وهو في إعرابه (فضلا) من قوله عز وجل: أك هم الراشدون 0 فضلا من 
الله ونعمة والله عليم حكيم 4 [الحجرات: 8] ينزع منزع مذهبه حين ذكر أن الرشد 
ليس فعل اللهء وإنما هو فعل الراشدين: «فضلا مفعول له أو مصدر من غير 
فعله. فإن قلت: من أين جاز وقوعه مفعولا له. والرشد فعل القومء والفضل 
فعل الله تعالى والشرط أن يتحد الفاعل؟ قلت: لا وقع الرشد عبارة عن التحبيب 
والتزيين والتكريه مسندة إلى اسمه تقدست أسماؤه صار الرشد كأنه فعله؛ فجاز أن 
ينتصب عنه أو لا ينتصب عن: الراشدون. ولكن عن الفعل المسند إلى اسم الله 
تعالى» والجملة التي هي (أولئك هم الراشدون): اعتراض» أو عن فعل مقدر كأنه 
قيل: جرى ذلك. أو كان ذلك فضلا من الله. وأما كونه مصدرا من غير فعله فإن 
يوضع موضع: رُشدا؛ لأن رشدهم فضل من الله لكونهم موفقين فسيه. والفضل 


. الكشاف» ج۳ ص6601-0660-/[ا86‎ )١( 


01 


- 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلم والسقت 
والنعمة بمعنى الإفضال والإنعام“"'» فالمصنف كما ترى جعل (فضلا) مفعولا 
لأجله وذلك لجعله الرشد فعل القوم. وفي هذا إعتزال. وقد علق أبو حيان على 
تقد جر اكاك عار باه اسيم مراص تجار قاد اذى a‏ 
بسرطة ف الا 

ومن إعرابه الذي وظفه لإقرار بعض أصول الاعتزال ما اعتمده عند 
الآية  :‏ وجعلنا في قلوب الذين اتبعوه رأقة ورحمة ورهبائية ابتدعوها 4 [الحديد: ۲۷] 
إذ نصب (رهبانية) بفعل مقدر يدل عليه الفعل المذكور على معنى أحدثوها من عند 
أنفسهم: «وانتنصابها بفعل مضمر يفسره الظاهر تقديره: وابتدعوا رهبانية 
(ابتدعوها) يعني» وأحدثوها من عند أنفسهم ونذروها:(". ولا کان (جعل) بمعنى 
خلق عندهم حمل المصنف (جعلناهم) على معنى وفسقناهم للتراحم والتعاطف 
بينهم» وذلك ليتجنب أن يكون ذلك مخلوقا لله عز وجل» وليؤكد أن ما يفعلونه 
لا يفعله الله ولا يخلقه”؟) إذ الرهبانية يرون فعل العبد باختياره» وقد ذكر القرطبي 


(۱) م ن» ج ص1۲ . 
(1) البحر المخيط في التفسيرء ج9. ص١۵1‏ . 0 
مان كا ا ويبقى خبرها بعد إن: قد قيل ما قيل إن صدقا وإن كذبا. التقدير: إن كان المقول 
صدقاء وإن كان المقول كذبا. 
وبعد (لو) أنيتنى بدابة ولو حمارا أي ولو كان الأتي به حمارا. وشذ حذفها بعد لدن. وبعد أن المصدرية 
ويعوض عنها (ما) ويبقى اسمها وخخيرها نحو: أما أنت بر فاقترب: أي إن كنت برا فاقترب؛ فحذفت 
كان فانفصل الضمير المتصل بها وهو التاء فصار إن أنت برا د ثم آتی ب(ما) عوضا عن كان فصار: إن ما 
أنت برا ثم أدغمت النون في اليم فصارت (أما أنت برا)» ومنه قول الشاعر العباس بن ,مرداس: 0 
آبا خرافقة آمااآنت ذا مقر فان قومي لم تاكلهم تأكلهم الفسيع 
فآن مصدرية وما زائدة عوضا عن كان؛ وأنث اسم كان المحذوفة (وذا نفر) خبرها. وقد حذفت كأن مع 
معموليها بعد إن في قولهم: افعل هذا إما لا. أي إن كنت لا تفعل غيره. فما عرض عن كان ولا نافية 
للخبر. وتحذف كان واسمها وخبرها لقول الشاعر : ' 
قات بنات المَم: يا سلمسى وإِن کان فَقيرًا معدا قالت: وإن.. 
انظر شرح ابن عفيل» ج۰۱ ص۲۹۳-إلى- ۲٠٠,‏ وابن هكسام الانصاري». شرح شذور الذهب» 
ص۳-۲۲۲٤۲-‏ , .۲٤٤‏ وحاشية الصبان على شرح الأشمرني. جا ص748-7141-15149-, 37540 
. ومخمد سعيد إسبر بلال جنيدي» الشامل في علرم اللغة العربية رمصطلحاتهاء دار العودة. بيروت» 
ط۲ ۱۹۸م» ص1۹۸-1۹۷ : 
(*) الكشاف. ج4ء ص1۷ . 
(4) من ج٤٠‏ ص,1۷ وآبو حيان الاندلسيء البحر المحيطء ج١٠.‏ ص, ١١9‏ وانظر الالوسيء روح 
المعاني» ج۰۲۷ ص۹۰٠‏ . 


۹۲ التأويل فى النفسير بين المعتزلي والسنيٌ -- 


للزجاج تفسيره: أي ابتدعوها رهبانية كما تقول: رأيت زيداء وعمرا كلمت. 
وفيل: إنه معطوف على الرآفة والرحمة. والمعني على هذا: أن الله تعالى أعطاهم 
إياها فغيروا وابتدعوا فيهاء وفيها قراءتان: فتح الراء وهي الخوف من الرهب. 
والثانية: ضم الراء منسوبة إلى الرهبان الذين حملوا أنفسهم المشقات ممتنعين عن 
المطعم والمشرب والنكاح والتعلق بالكهوف والصوامع"". ورأى بعضهم أن عطف 
(رهبانية) على ما قبلها؛ وبأن (ابتدعوها) نعت لها بمعنى: وجعلنا في قلوبهم رأفة 
ورحمة ورهبانية مبتعدة من عندهمء أي: ووفقناهم للتراحم بينهم ولابتداع 
الرهبانية واستحدائها9" . 

ولا يقتصر المصنف على اعتماد الإعراب فى إقرار الاعتزال» وإنما سعى إلى 
الاستعانة بالاساليب في تعزيز مراده المذهبي من ذلك ما ذهب إليه في توجيهه 
لاسلوب النفي عند الآية: إلا أعبد ما تعبدون © ولا أنتم عابدون ما أعبد © ولا 
ا عَابدٌ ما عدم [الكافرون: ۲- 4]. قال: ولا آنا ابد ما عنْدئم4: أي وما 
كنت قط عابدا فيما سلف ما عبدتم فيه: يعني: لم تعهد مني عبادة صنم في 
الجاهلية ؛ فكيف ترجى مني في الإسلام؟"ء فقد حافظ على عدم اتباع النبي لنبي 
سابق؛ ولا كان الرسول َيه قد تعبد الله في غار حراء قبل البعث والوحي؛ وعليه 
ألا يكون الزمخشري قد أخل باعتقاد المعتزلة الذي يذهبون فيه إلى أن الناس كلهم 
متعبدون بمقتضى العقل بموجب النظر في آيات الله وأدلة توحيده ومعرفته؟ 

وهل يمكن القول أن ذلك يحملهم إلى الظن برسول الله يَللِي؟47 . 


. ۲٣۳ص تفسير القرطبيء ج21‎ )١( 

زفق انظر تفسير أبي السعردء جف ص٣۲۱‏ : 

(۳) الكشاف. ج4. ص ۲۹۳-۲۹۲ . 

() انظر ابن المنير» الإنصاف» هامش الكشاف› ج٤“‏ ص 1۹-۲ . 


الفصل الثانى 


e |‏ أولا- التأويل بنص القرآن وبالقراءات والسماع. 


ظ e‏ ثانيا- التأويل بالحمل على المجاز والتشبيه؛ وتأويل التجسيم. 


0 سل 


س التأويل فى التمسير بين المعتزلج والسنيّ 


أولا: التأويل بنص القران وبالقراءات والسماع 

اعتمد الزمخشري على القراءات لخدمة أصول المعتزلة. يظهر ذلك فى قوله: 
«وقرأ قتادة « ولا يقبل منها شفاعة 4 [البقرة : 4] على بناء الفعل للفاعل وهو الله 
عز وجل ونصب الشفاعة؛" ثم أضاف: «فإن قلت: هل فيه دليل على أن 
الشفاعة لا تقبل للعصاة؟ قلت: نعم لأنه نفى أن تقضي نفس عن نفس حقا 
أخلت به من فعل أو ترك ثم نفى أن تقبل منها شفاعة شفيع» فعلم أنها لا تقبل 
للعصاة»!"2). وهذا الجزء الأخير من قوله أن يبين أنه يستند كذلك إلى نص القرآن 
الكريم في إقرار مذهب الا الآية : ( رائّقوا وما لأ تجزي نفس عن 
نفس شيعا ولا يقبل منها شفاعة ولا يؤخذ منها عدل ولا هم ينصروت 4 [البقرة: 6۸[ 
وهذا يوضح أن المعتزلة ذهبوا إلى أن الشفاعة لمن استحق الغواب57) زيادة من 
المنافع على قدر ما استحقوه لكن أهل السنة يخالفونهم لأنهم يرون تأثير الشفاعة 
في إسقاط العذاب عمن استحقوا العقاب إما بان يشفع .لهم في عرصة القيامة حتى 
لا يدخلوا النار» وإن دخلوها فيشفع لهم حتى يخرجوا منها ويدخلوا الحنة» 
واتفقوا على أن الشفاعة ليست للكفار). 

وا تمعن في موقف المعتزلة من أهل الكبائر يجدهم قد خلدوهم في النار 
«ولأجل ذلك نفوا الشفاعة فيهم ورموا رواة حديثها بطعان»*ء وقد جاء إنكارهم 
مسندا إلى الآية السابقة ES‏ انماع ولم يجد الزمخشري إلا أن 


: 002 .١ج الكشاف.‎ )١( 

(۳) م ذ» جك ص۲۷۹ . 

. الظرام يه ج٤۰ ص۱۸۷‎ (r) 

)4( انظر. الاشعريء مقالات الإسلاميين. تحفيق هلموث ريثر؛ دار إحياء التزاث العربي بيروت» ط٣‏ 
` (د.ت)» جا ص ٤)۷٤,‏ وكذا م ن» ن مد الدين عبد اه جا ص ,۴۲۷ وکذا 
. سليمان بن عبد الله بن محمد بن عبد الوهاب (ت۲۳۳١ه)ء‏ تيسير العزيز الحميد في شرح كتاب 
التوحيد» مكتبة الرياض الحديثة» الرياض (د.ت). ج۰۱ ص74-778 وما بعدها. 

(60) أحمد بن إبراهيم بن عیسی (ت۳۲۹١ه)‏ ترضيح المقاصدء وتصحيح القراعد في شرح قصيدة ابن القيم» 
تحقيق زهير شاويشء المكتب الإسلامي» بيروت (107١اها).ء‏ ط۳ جا ص ۳۹-٤۳۸-1۳۷‏ . 


لأ التأويل فى التطسير بين المعتزلن والسنت د 


يعززه في تأويله. وأسسوا إنكارهم أيضا على قوله تعالى: «[ ولا هم ينصرون 4 
[البقرة: ۸.. وقد ذكر لهم الرازي أوجها استدلوا فيها على إنكار الشفاعة لأهل 
الكبائر أحدها الآية السابقة. قالوا: إنها تدل على نفي الشفاعة من ثلاثة أوجه: 
0 5 ا SS‏ الآية؛ فق اريت الشفاعة 
اثاني: قوله عز وجل : وكرت 6 وهذه نكرة في سياق النفي 
من العصاة لكان ارا لهء وذلك على حلاف الآية217. 
وقد ذكر فى هذا أن الأمة أجمعت «على أن لمحمد يِل شفاعة فى الآخرة 
وحمل على ذلك قوله: «إعمئ أن ييعنك ربك مقاما محمودا» [الإسراء: ۷۹] 
وقوله : [ ولسوف يعطيك ربك قترضئ 4 [الضحى: 5] ثم اختلفوا"“ بعد هذا في 
أن شفاعته عليه السلام لمن تكون؟ أتكون للمؤمنين المستحقين الثواب كما ذهب 
إلى ذلك المعتزلة؟ أم تكون لاهل الكبائر كما ذهب إليه أهل السنة؟ وقد قال 
القرطبى: «مذهب آهل الحق أن الشفاعة حق». وأنكرها المعتزلة وخلدوا المؤمنين من 
المذنبين الذين دخلوا النار فى العذاب. والأخبار متظاهرة أن العصصة المذنيين 
الموحدين من أمم النبيين هم الذين تنالهم شفاعة الشافعين من الملائكة والنبيين 
والشهداء والصالين» . وأضاف قائلا: «وقد تمسك القاضي عليهم فى الرد 
-١‏ الأخبار الكثيرة التى تواترت فى المعنى . 
~~ أجمع أهل السلف على تلقى هذه الأخبار بالقبول». ولم ینکرها أحد منهم ٠‏ 
في أي عصر؛ فظهور روايتها وإطباقهم على صحتها وقبولهم لها يدل دلالة 
)١(‏ انظر مفاتيح الغيبء ج۳٠‏ ص65 . 


(۲( انظر م ن ج ص 61-606 : 
(FT)‏ الجامع لاحکام القرآن» جا ٠‏ ص۳۷۸ . 


۷ سس 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسنان 
قاطعسة على قصة عقيدة أهل الحق وفساد دين المعتزلة2172» وعلى أية حال 
اختلف المفسرون في هذا على ستة أقوال: 
الأول: أنه لفظ عام لممتى خاص» والمراد: الذين قالوا من بنى إسرائيل نحن 

أبناء الله وأبناء أنبيائه وأنهم يشفعون لنا عند الله؛ فرد عليهم ذلك وأويسوا منه 

لكفرهم؛ لذا تكون النفس الأولى مؤمنة: « وائقوا يوما لأ تجزي نفس عن نفسٍ 
شيئا » [البقرة: 48] والثانية: كافرة والكافر لا تنفعه شفاعة لقوله تعالى: 8 فما 

تتفعهم شقاعة الشافعين © [المدثر: 44]. 
الثانى : معناه لا يجدون شفيعا تقبل شفاعته لعجز المشفوع فيه عنهء وهو قول 

الحسن. 
الثالث: معناه لا يجيب الشافع المشفوع فيه إلى الشفاعة؛ وإن كان لو شفع 
الرابع : معناه حيث لم يأذن الله في الشفاعة للكفارء ولابد من إذن من الله 

بتقدم الشافع بالشفاعة لقوله: $ ولا تفع الشفاعة عنده إلا َن أذن له4 [سبا: ]۲١‏ 

وقوله: 9 ولا يشفعون إلا هَن ارتضئ » [الأنبياء: ۲۸]. 
الخامس: لا يقبل فى غيرها لا مؤمنة ولا كافرة قاله الزمخشري»'. 
ويعتمد الزمخشري نص الآية الكريمة: « ومن عاد فَأُوليك أصحاب الثار هم فيهًا 

خَالدونَ» [البقرة: ]۲۷١‏ على معنى أنه «دليل بين على تخليد الفساق"» وهو 

جار على مذهبه الاعتزالي في أن الفاسق يخلد في النار أبدا ولا يخرج منها. لكن 
أهل السنة أجمعوا على أنه لا يخلد إلا الكافرء وبأن الفاسق من أهل القبلة إذا 
مات غير تائب فإنه إن عذب بالنار لا محالة أنه يخرج منها بشفاعة الرسول أو 
بابتداء رحمة الله تعالى. وعلق ابن المثير فى هذا الوقف بأن. من اقترف الربا 
(۱) م ن» جا ص۳۷۸ , 
(۲) البحر المحيطء» جا“ صس ۳۰۹-۳۰۸ 


(۳) الكشاف» جا ص ۰ . 
(8) انظر تفسير القرطبي (نتاتقاتي) نحقيق أحمد عبد العليم البردوني» ج۰9 ص٦۳۸‏ 


سب ۲۹۸ التأويل فى الدطسير بين المعتزلز والسنن س 


واستحله مكابرا في تحريمها مسندا إحلالها إلى معارضة آي الذكر الحكيم بما 
«يتوهمه من الخيالات» فقد كفر ثم ازداد كفرا وإذ ذاك يكون الموعود بالخلود في 
الآية من يقول إنه كافر مكذب غير مؤمن. وهذا لا خلاف فيه» ثم أضاف: «فلا 
دليل على الزمخشري إذن على اعتزاله». 

ويتخذ من قوله تعالى: ظ لا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار [الأنعام: ]٠١‏ 
دليلا سمعيًا على نفى رؤية الله تعالى «فالمعنى أن. الأبصار لا تتعلق به ولا تدركه 
لأنه متعال أن يكون مبصرا في ذاته لان الأبصار إنغا تعلق با كان في جهة أصلا 
أو تابعا كالاجسام والهيئات»!"2. وهو يجعل من قوله تعالى: ذلك بأنّهم الوا 
ن تمسنا الثارإلاً أياما مُعدودات ) [آل عمران: 74] حجة للتعريض بأهل السنة 
بشيء من السخرية والاستهزاء مفضلا تسميتهم المشبهة والمجبرة والحشوية7". وكان 
الجاحظ يسميهم كذلك» ويقصد أهل الحديث كما يسميهم النابتة . وقد قال 
الزمخشري في الآية السابقة: «ذلك التولي بسبب طمعهم في الخروج من النار بعد 
أيام قلائل كما طمعت الحشوية والجبرية»!؟2؛ ولم يفت أحمد بن المنير أن يفهم 
تعريضه بآهل السنة» وباعتقادهم الذي يفوضون فيه العفو عن الكبائر المقترفة 
من المؤمن الموحد إلى مشيئة الله ولو مات مصرا عليها إيمانا بقوله تعالى: إن الله 
لا يغفر أن يشرك به ويغفر ما دون ذلك ن يشاء ) [النساء: .]٤۸‏ 


0 الإنصاف. هامش الكشافء ج١ء‏ ص, 1٠١‏ وقد تكلم المتوارج في الفاسق اللي وذهبوا هم والمعتزلة 
أن الذنوب الكبيرة - ومنهم من قال والصغيرة - لا تجامع الإبمان أبدا بل تنافيه وتفده كما يفد الاكل 
والشرب الصيام؛ ففالوا: لان الإيمان هر فعل المأمور وترك المحظورء فمتى اختل بعضه بطل كله كسائر 
المركبات. وكفرت الخوارج الفاسق لانه ليس إلا مؤمن وكافرء واعتقدوا أن علمان وعليا وغيرهما عصوا 
ومن عصى فقد كفر؛ فكفروا الخليفتين المذكورين وجمهور الامة. أما المعتزلة القائلون بالمنزلة بين 0 
فأخرجوا الفاسق من الإبمان ولم يدخلوه في الكفر. 
انظر-ابن تيمية» كنب ورسسائل وفتاوى ابن تيصية في التفنسير» > ج17 ص 471,470 وانظر تفسير 
البيضاوي» تحقيق عبد الفادر عرفات العشا خسولة؛ دار الفكرء بيروتء. ۱۹۹۳م ج”ء ,۲۲ وانظر 
الالوسي ١‏ روح المعاني» ج0١.‏ ص۷٤‏ . 1 

(۲) الكشاف. ج۲ ص١41-,8١١‏ وكذا جاء ص1845-/الا8 . 

(۳) انظر م ن ج١1‏ صره!4-١15‏ . 

(4)منء جك ص۱٤٤‏ . 

(4) انظر الإنصاف. هامش الكثشاف. ج١.‏ ص١١٤‏ . 


۹ 


س التأويل فى التطسير ين المعتزلت والسنةت 

ويفسر الزمخشري قوله عز وجل: 9 ومن كفر» من الآية: ظ وللّه على الناس 
حي ايت من اماع ليه ميلو قر الي عن اللي آل عمران: ۹۷) 
وبأنه من ترك الحج وعبر عنه بالكفر تغليظا عليه . قال : «(ومن كفر) مكان ومن لم 
يحج تغليظا على تارك الحج» "ء ويستدل على ما ذهب إليه بنص الحديث 
الشريف بقوله: «ولذلك قال رسول الله مَل : «من مات ولم يحج فليمت إن شاء 
يهوديا أو نصرانيا» ونحوه من التغليظ: «من ترك الصلاة منعمدا فقد كفر». ومنها 
ذكر الاستغناء عنه» وذلك مما يدل على المقت والسخط والخذلان". فأنت ترى 
بأنه جعل تارك الحج لمجرد الترك كافرا فأخرجه بذلك من ربقة الإيمان ومن اسمه 
ومن حكمه لأنه عده غير مؤمن ومخلدا في النار. ولكن ابن المنير يرد عليه بان 
تارك الحج لمجرد الترك قولا واحدا لا يكفر. غير أنه تعين حمل الآية على من ترك 
الج وهو جاحد لوجوبه» وحيئئذ يكون الكفر راجعا إلى الاعتقاد لا إلى مجرد 
ا 

وقال الزمخشري في قوله سبحانه: ( يغفر أن يشَاء 4 [آل عمران: ]١78‏ 
«بالتوبة ولا يشاء أن يغفر إلا للتاثيين»!؟), ورد أهل السنة بأن هذه الآية واردة في 
الكفارء ولا كانوا يعتقدون أن المغفرة في حقهم مشروطة بالتوبة من الكفر والرجوع 
إلى الإيمان. فلا خلاف بينه وبين صاحب الكشافء. ولا بين المعتزلة وأهل السنة 
ههنا©. 

وهو يستعين بالقراءات في إقرار بعض أصول مذهبه؛ لذا قال في تفسير قوله 
اة : (ولهم عذاب مهين 6 [آل عمران: ۱۷۸] «وقرأ يحبي بن وثاب بكسر 
الأولى وفتح الشانية (يقصد إتما) في قوله تعالى: إلَّما ذلكم الشيطان يخرف 
أولياءه » [آل عمران: .]۱۷١‏ وفي قوله: ولا يحسبن الذين كقروا أَنْما نملي 


. ٤٤۹ص‎ 21١ج الكشاف»‎ )١( 

(۲) م ن جاء ص۹٤٤‏ . 

(۳) انظر الإنصاف» هامش الكشاف» ج١ء‏ ص1۸٤٤‏ . 
(4) الكثاف. جاء ص”17 . 

(0):انظر الإنصاف». هامش الكشاف» جا» ص۳١٤‏ . 


9. 


التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت س 


لهم 4 [آل عمران: .]١78‏ قال: «فإن قلت: فما معنى قوله: «(ولهم عذاب 
مهين) على هذه القراءة؟ قلت: معنا ولا تحسبوا أن إملاءنا لزيادة الإثم 
وللتعذيب. والواو للحال. كأنه قيل: ليزدادوا إثما معدا لهم عذاب مهين:20, 
وقد رد عليه أبو حيان في هذا المقام قائلا: «والذين نقلوا قراءة يحيى لم يذكروا أن 
أحدا قرأ الثانية بالفتح إلا هوء إنما ذكروا أنه قرأ الأولى بالكسر. لكن الزمخشري 
من ولوعه بنصرة مذهبه يروم رد كل شيء إليه» ولا قرر في هذه القراءة أن المعنى 
على نهي الكافر أن يحسب إنما علي الله لزيادة الإئم. وأنه إنما يلي لأجل الخسير 
كان قوله: ظ ولهم عذاب مهين4 [آل عمران: ۱۷۸]؛ يدفع هذا التفسير فخرج 
ذلك على أن الواو للحال حتى يزول هذا التدافع الذي بين هذه القراءة وبين ظاهر 
آخحر الآية»(3) , 

ويسعى الزمخشري ليعزز باستمرار أي أصل من أصول مذهبه» وله في ذلك 
عدة طرق: فهو يستعين بنص القرآن الكريم ونص الحديث الشريف ليقر ما يعتقده 
من إنكار رؤية الله تعالى» ففي قوله عز وجل: فمن زحزح عن الثار وأدخل الْجنّة 
فقد فز [آل عمران: 185] ما نصه قد حصل له الفوز المطلق التناول كل ما يفاز 
به» ولا غاية للفور وراء التجاة من سخط الله والعذاب السرمدي ونيل رضوان الله 
والنعيم المخلّد؛ ثم قال: «اللهم وفقنا لما ندرك به الفوز في المآب» مستعينا بقول 
الرسول ي : «من أحب أن بزحزح عن النار ويدخل الجنة فلتدركه منيته وهو مؤمن 
بالله واليوم الآخر. ويأتي للناس ما يجب أن يؤتى إليه»؛ وهذا يشمل المحافظة على 
حقوق الله وحقوق العباد. واستعان بقول سعيد بن جبير: «إنغا هذا لمن آثرها على 
الآخرة فأما من طلب الآخرة فإنها متاع بلاغ01 . 

ولا ريب في أنك ترى في قوله: «ولا غاية للفوز وراء النجاة من سخط الله 
والعذاب السرمدي . . ٠.‏ تعريضا بإنكار رؤية الله إذ يصرح بأن النجاة والرضوان 
والنعيم لا غاية للفوز وراءها مع أنه لم يذكر الرؤية» وقد صرح بإنكارها في سورة 
)١(‏ الكشاف. جا ص”187 


زفق البحر المحيط › ج ۳ ٤٤۷-٤٤٦‏ : 
(۳) الكثاف. ج١.‏ ص 141-5482 . 


۳٠١‏ ا 


س التأويل فى التفسير بين العتزلة والسنة . 
الأنعام2'0. فهي تستحيل عقلا عندهم في الدنيا وفي الآخرة لأن القول بذلك عند 
المعتزلة تشبيه؛ لذا حين جوزها أهل السنة للمسمؤمنين في الاجر سموهم 
مشبهة". واستدل على نفى الرؤية بقوله تعالى: « قال رب أرني أنظر ليك قال لن 
ني كن انطو إن الب ن امقر كان سرف ني فلن نح بل ج 
دكا وخر موسئ صعقا فلم أفاق قال سبحائك تبت ليك وأنا أوّل المؤمنين 4 
[الأعراف: ]١٤١‏ قال :وخر موسئ فضعقا): زو 5 الملائكة مرت عليه 
وهومغشى عليه فجعلوا يلكزونه بأرجله ويقولون: يا ابن النساء الحيض أطمعت 
في رؤية رب العزة فما أقاق4 من صعقته قال سبحانك ) انزهك مما لايجور 
عليك من الرؤية وغيرها ١‏ نَبْت إِلْيِكَ من طلب الرؤية وأا أول الْمُؤْمنينَ4 
بأنك لست بمرئى ولا مدرك بشىء من الحواس. فإن قلت: فإن كان طلب الرؤية 
للغرض الذي ذكرته فمم تاب؟ قلت: من إجرائه تلك المقابلة العظيمة وإن كان 
لغرض صحيح على لسانه من غير إذن فيه من الله تعالى؟ فانظر إلى إعظام الله 
تعالى أمر الرؤية في هذه الآية» وكيف أرجف الجبل بطالبسيها وجعله دكاء وكيف 
أصقعهم ولم يخلّ كليمه من نفيان ذلك مبالغة في إعظام الأمر» وكيف سبّح ربه 
ملتجما إليه وتاب من إجراء تلك الكلمة على لسانه. وقال: وأا أول 
المؤمنين 204 ثم أضاف وهو يسب أهل السنة والجماعة قائلا: «ثم تعجب من 
المتسمين بالإسلام المتسمين بأهل السنة والجماعة كيف اتخذوا هذه العظيمة مذهبا 
ولا يغرنك تسترهم بالبلكفة» فإنه من منصوبات أشياخهم والقول ما قال بعض 
العدلية الكا 
ا وجماعة هم لعمري مُوكَقَة 
قد شبهوه بخلقه وتَحَوَقُوا شنع الورى فتستروا بالبلكق0 


)١(‏ الآية: ٠١۳‏ « لا ندركه الأبصار وهر يدرك الأبصارَ) : : انظر محمد'بن عبد العظيم الزرقاني»' مناهل العرفان 
في علوم القرآنء محقيق مكتبة البحرث والدراسات» دار الفكرء بيررت: 1947م. طاء ج۰۲ ص۳٥‏ 

(۲) انظر الكشاف ءج ١ء‏ صلالاة . 

(۳) الكشاف». ج۲» ص١٠۱‏ . 

(4)منء ج۲ ص ١١5,‏ احتج نفاة رؤية الله تعالى بخمس آيات: الاولى: ل رإذ لتم يا موسئ أن تؤمن أك 


¥ aE 


التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنح س 
وقد علق ابن المنيير على ما رواه الزمخشري عن الملائكة بأنها حكاية يوردها من 
يتعسف في منع الرؤية» ويتخذها سندا على معتقده مخطا ناقل هذه الحكاية منزها 
لملائكة -عليهم السلام- من أن يهسينوا موسى -عليه السلام- بالوكز بالرجل 
والغمص في الخطاب مضيفا أنه عليه السلام لا تبين له أن مطلوبه كان خلاف 
المعلوم الذي قد سبق بعدم وقوع الرؤية في الدنيا - والله تعالى مقدس عن وقوع 
خلاف معلومه:وعن الخلف في خبره الحق وقوله الصدق- سبح الله عز وجل 
وقدس علمه وخبره عن الخلفق. أما التوبة في حق الانبياء فلا تستلزم كونها عن 
ذنب لان مكانتهم الجليلة تقتضي أن تنرّه وتبرا ما ينحط بها . وهم بشر مثلنا 
غير منزهين من ا خط . 

وما استعان به الزمخشري في نفي الرؤية من نص القرآن الكريم قوله تعالى: 
١‏ وقال الذين لا يرجون لقاءتا ولا أنزل علا الملائكة أو ترئ ربا تقد استكيروا في 
أنفسهم وعترا عمو كَبيرا © [الفرقان: ]7١‏ قال في تفسيره: «اقترحوا من الآيات أن 
ينزل الله عليهم الملائكة» فتخبرهم بأن محمدا صادق حتى يصدقوه أو يروا الله 
جهرة» فيأمرهم بتصديقه واتباعه. ولا يخلو إما أن يكونوا عالین بان الله لا يرسل 


- حى نرى الله جهرة فَأحَدَنْكُم الصّاعقة وأنكم تظرزت ¢ [البقرة: 6]. والثانية : ( فد سألوا موسئ أكْبر من ذلك 
فقالوا أرنا الله جهرة) [ألناء: 16]. والعالثة: «الا تدركه الأبصار وهر يدرك الأبمار» [الانعام: 
.]٠١*‏ الرابعة: فال رب أرني أن ك فال لن ثرائي 4 إلى قوله: قبت إلِكَ وأنا أل الْمُؤمين» 
[الاعراف: .]١4‏ الخامة: 8 وقال الذين لا يرجون لقاءنا ولا أنزل علا السَلائكة أو ترئ را لقد اسْتَكبروا 
في أنفسهم وتوا ترا بير ) [الفرقان: .]7١‏ 
أما حجج القائلين بجوار النظر ووقوع الرؤية فتمسكوا باريع آيات : الاولى: ولا جاء موی ليقاتنا وكَلْمَه 
ريه قال رب أرني انر ك فال أن تراني ولكن انظر إلى الْجبل فإن استقر مكاته فلأف تراني 44 [ الأعراف: 
.]١47‏ معتبرين سؤاله عليه اللام دليل الجواز. الثانية : «إ لين أحسنوا الحسئئ وزيادة 4 [يونس: 
.]١‏ قالوا: الزيادة النظر إلى وجه الله. الثالثة: «إ وجرة مذ فاضرة 9 إلئ رنها ناظرة 4 [القيامة : 
۲ ۲۴]. الرابعة: ( كلا إنهم عن رهم يومد لمحجربوت 4 [المطففين: 1]. مستدلين بأنه لما كان الكفار 
محجوبين عن رؤية الله تعالى دل على أن المؤمنين غير محجوين. ‏ ش 
انظر الرازي (أبو الفضل أحمد بن محمد) كتاب حجج القرآنء تحقيق أحمد عمر المحمصاني. دار الرائد 
العربي بيررث. 201487 طلاء ص519-14 . 

. ٠٠١ص انظر الإنصاف. هامش الكشاف. ج”؟:‎ )١( 

() انظر الرازي» حجج القرآن لجميع الملل والأديان. ص 11-٠١‏ . 


۳ 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلج والسنة 


الملائكة إلى غير الأنبياء وأن الله لا يصح أن يرى» وإنما علقوا إيمانهم با لا يكون. 
وإما أن يكونوا عالمين بذلك وإنما أرادوا السعدّت باقتراح آيات سوى الآيات التي 
نزلت» وقامت بها الحجة عليهم كما فعل قوم موسى حين قالوا: أن تومن لك 
حت نرى الله جهرة & [البقرة: 00], 

وهو يعتمد في نفي أن يشاء الله القبائح على ما أنزله عز وجل في كتبه وعلى 
ما أخبر به الرسل عليهم صلاة الله تعالى وسلامه. قال في تأويل 'قوله عز وجل: 
( كذلك كدب الذين من قبلهم 4 [الأنغام: :]١44‏ «أي جاءوا بالتكذيب المطلق لان 
الله عز وجل ركب في العقولء وأنزل في الكتاب ما دل على غناه وبراءته من 
مشيئة القبائح وإر ادتها» ثم أضاف معتمدا على السماع و الرسل أ وا بذلك 
فمن علق وجود القبائح من الكفر والمعاصي بمشيئة الله وإرادته» فقد كذب 
التكذيب كلهء وهو تكذيب الله وكتبه ورسلهء وتبذ أدلة العقل والسمع وراء 
ظهره:20. ولا شك فى أن قوله هذا يبرز ما عرف بين المعتزلة فيما أسموه نظرية 
الدليل التى يشل العقل" فيها أحد المصادر التى يعرف منها الحق إلى جانب 
الكتاب والسنة إذ بنوا معرفتهم للحق على العقل قبل القرآن الكريم والسنة 
الشريفة. وما لبثوا أن ارتفعوا به إلى مستوى البرهان في مسائل العقيدة والإيمان» 
وأسسوا من هذا نظرية الدليل وقواعد علم الكلام الإسلامي؛ لذلك كانوا قد فرقوا 
بين نوعين من الدليل: دليل العقل» ودليل السمع. لكنهم جمعوا بينها ليوضحوا 
مقاصد الآيات القرآنية. وقد قال القاضى عبد الجبار (تد١٤ه)‏ فى أؤل ما ينبغى 
على العبد معرفته: «إذا لم يكن بد من النظرء فينبغي أن ينظر في هذه الحوادث 
من الأجسام وغيرها ويرى جواز التغير عليها فيعرف أنها محدثة ثم ينظر في 


. الكشاف» ج25 ص0۹‎ )١( 

(1) ذكر الأشعري تعريف أبي الهذيل للعقل بأنه «علم الاضطرار الذي يفرق الإنسان به بين نفسه وبين الحمار 
وبين السماء وبين الارضء وما أشيه ذلك» ومنه القرة على اكتساب العلم» وأضاف الأشعري قائلا:.. 
وزعم بعضهم أن هذه العلوم كثبرة منها الاضطراري الذي يمكن أن يدركه الإنسان قبل تكامل عقله من 
اختيار الأشياء والنظر فيها وفي بعض الذي هو داخل في جملة العقل كأن يعلم الإنسان استحالة دخول 
الفيل فى خرق إبرة بعد أن شاهد ذلك بحضرته فنظر وفكر وعلم النتيجة. 
انظر مقالات الإسلاميين» محقيق هلموت ر جا ص 1١1,-14٠ ٠‏ وكذا د. سميح دغيم» فلسفة 
القدر في فكر المعتزلة» ص١۷١‏ . 


و 


التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت س 
حدوثها فيحصل له الغلم بأن لها محدثا قياسا على تصرفاتنا في الشاهد» وهذا 
أول علم يحصل بالله تعالى على طريقة أبي الهذيل وهو الصحيح» ١7‏ . 

ويستعين بالسماع على إثبات بعض أصول الاعتزال؛ لذلك قال في كلام الله 
عز وجل: طقال فما أَغرَيسَي لأقعد ن لهم صراطك المستقيم 4 [الأعراف: ]١١‏ ليقر 
نفي نسبة الإغواء الذي هو الضلال إلى الله تعالى: قال فبما أغويتتي : «فبسيب 
إغوائك إياي لأقعدن لهم وهو تكليفه إياه ما وقع به في الغي» ولم يثبت كما 
بتت الملائكة مع كونهم أفضل منه ومن آدم أنفسًا ومناصب76© ثم بلا إ إلى قول 
الأصنم ليعزز ما أراده قائلا: وعن الأصم: أمرتني بالسجود فحملني الأنق على 
معصيتك7" ولم يكتف به وإنما أوله: «والمعنى فبسبب وقوعي في الغي لأجتهدن 
في إغوائهم حتى يفسدوا بسببي كما فسدت ب 

ولما كان المعتزلة يعتقدون أن الكفر والإيمان ليس بمشيئة الله سبحانه تمسكوا 
بقوله تعالى: ظ وما يكن نا أن نعود فيها إلا أن يشاء الله ربا [الأعراف: 84] 
على أنه سبحانه لا يشاء إلا الخير والصلاح. قال الزمخشري: «فإن قلت: ما 
معنى قوله: (١‏ وما کون أن أن نعود فيها إلا أن يشاء اله والله تعالى متعال أن 
يشاء ردة المؤمنين وعودهم في الكفر؟ قلت: معناه إلا أن يشاء خذلاننا وَميْعَنا 
الألطاف لعلمه أنها لا تنفع فيناء وتكون عبثا والعبث قبيح لا يفعله الحكيم» 
والدليل عليه قوله: «وسع ربا كل شيء علّما 4 [الاعراف: 84] أي هو عالم بكل 
شيء مما كان وما يكون فهو يعلم أحوال عباده كيف تتحولء وقلوبهم كيف 
تنقلب» وكيف تقسو بعد الرقة وتحرض بعد الصحة وترجع إلى الكفر بعد الإيمان: 
ويجوز أن يكون قوله: إلا أن يشاء الله 4 الآية حسما لطمعهم في العود لأن 
مشنيشة الله تعالى بعودهم في الكفر محال خارج عن الحكمة . وفي هذين 
(۲) الكشاف» ج27 ص1۹ . 


)٤( «(T)‏ م ن» ج۲“ صةا. 
(6) الكشاف» ج“ ص۹1 : 


۳۰0 مسد 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنة 
التأويلين انتصار لمعتقده الاعتزالي. لكن أهل السنة يتمسكون بالآية ذاتها على أنه 
تعالى قد يشاء الكفر واستدلوا على هذا من وجهين': 

الأول: قوله تعالى: إن عدنا في ملَكُم بعد إذ نجانا الله منها 4 [الأعراف: 84] 
بخلق :العبد لكانت النجاة من الكفر تحصل للإنسان من نفسه لا من الله عز وجل 
خلافا لما يقتضيه قوله: ظ بعد إذ نَجَانا الل 4 . 

الثاني: أن معنى الآية ليس لنا أن نعود إلى ملتكم إلا أن يشاء الله أن يعيدنا 
إلى تلك الملة» ولا كانت كفرا كان هذا تجويزا من شعيب بأنه سبحانه قد شاء رد 
المسلم إلى الكفر وهو غير مذهينا. 

فالآية عند السنيين دليل على أن الكفر بمشيئة الله 78 مع هذا بأن الله تعالى 
أراد به حسم طمعهم في العود بالسعليق على ما يكون» وفي الآية رد إلى الله 
المسبب. ومعنى الآية حسب الزركشى: «لا يكون أبدا من حيث علقه بمشيئة الله؛ 
الما كان معلوما أنه يشاؤه؛ إذ ييل ذلك على الأنبياءء وكل أمر علق عا لا 
يكون فقد نفى كونه على أبعد الوجوه» ". ورأى قطرب أن في الكلام تقديا 
وتأخيرا والاستثناء ء من الكفار لا من شعيب فيصبح المعنى: «لنخرجنك يا شعيب 
والذين آمنوا معك من قريتنا إلا أن يشاء, الله أن تعودوا في ملتهم. ثم قال تعالى 
حاكيا عن شعيب: : وما يكون لا أن تُعود فيها 4 (الآية) على كل حال. وقيل: 
الهاء عائدة إلى القرية لا إلى الله»" . 

واستعان الزمخشري بنص القسرآن الكريم لينتصر إلى معتقده في أمر السحر 
ويمكن أن نجد في كلامه ما يرمز إلى إنكاره» وهو ما يظهر عند تفسيره الآية 
الكريمة : « سحروا أعين الاس واسترهبوهم وجاءوا بسحر عظيم » [الأعراف: ]١١١‏ 
قال: «سحروا أعين التاس ‏ : أروها بالحيل والشعوذة وخيلوا إليها ما الحقيقة 
)١(‏ الشخر الرازي»: استفسير الكبير» ج18 ص178. وكذا أبن النين الإنصاف». هامش الكشاف. ج“ 

ص٦۰۹‏ انظر تفسير ابن كشير (ت4/الاه)ء إج”اء ص۲۳۲٠‏ .وتفسير البيسضاوي (ٿت۷۹۱ه)ء ج٣٠‏ 


را 
)۲( البرهان فى علوم القرآن» ج٣‏ ص١٠‏ 5 
9) منء ج" ص١٠٤‏ 


ا ۳ 


التأويل فى التمُسير بين المعتزلس والسني س 
بخلافه كقوله تعالى: 9 يخيل إليه من سحرهم أنها تسعئ 4 [طه: ١٠]؛‏ روي أنهم 
ألقرا حبالا غلاظا وخشبا طوالاء فإذا هي أمثال الحيات قد ملأت الأرض وركب 
بعضها بعضا'. والواقع أن المعتزلة عامتهم قد رفضوا التصورات المتعلقة بالسحر 
والجن والشياطين وشككوا فيهاء ولكن رفضهم وتشكيكهم لم يرق إلى حد المسائل 
المذهبية الحاسمة كما ذكر جولد زيهر'. 

وبالنسبة إلى السحر”" ذهب بعض المعتزلة والزمخشري منهم أنه تخييل لا 

حقيقة له رغم كثرة الأحاديث النبوية الشريفة ذات السند القوي التي تذكر 

تأثير السحر على النبى نفسه يل ناهيك أن الآيات الكريمة الدالة بالقوة على ذلك 
ساطعة مشرقة مثل سورة 0 ظ ومن شر الثقاثات في العقد 4 [الفلى: 14]ء وقول 
المعتزلة أن السحر تخييل لا حقيقة حقيقة له بصورة عامة غير مصيب بل منه ما هو تخييل 
ومنه ماله حقيقة. واا على أنه تخييل بالاعتماد على نص القرآن 

الكريم: ظ يخيل إليه من سحرهم أنها تسعى 4 [طه: 1٠١‏ لم يقل على الحقيقة» 

وإنما قال يخيل إليه» ومعهه”" في نفي حقيقتهم أبو إسحاق الإستراباذي من 

أصحاب الشافعى . بينما ذهب السنيون إلى أنه ثابت» وله حقيقة لكنهم لا ينكرون 
أن التخييل من جملة السحر» ولكن ثبت وراء ذلك أمور جوزها العقل» وورد بها 
السمع منها: أن القرآن الكريم ذكر السحر وذكر تعليمه» فلو لم يكن حقيقة لم 

. الكشاف» ج۲٠ ص۱۰۴‎ )١( 

)۲( انظر مذاهب التفسير الإسلامي» ص٦١۱‏ 

(۳) لغة: ما خفي ولطف سببه. جام في الحديك ٠‏ من الان لوا رشحي ي السحور سحورا لأنه يقم 
خفيا آخر الليل. ومنه قوله تعالى: سحروا أعين الثاس 4 (الآية) أي أخفوا عنهم علمهم. ولما كان 
السحر من أنواع الشرك إذ لا يأني السحر بدونه ؟ لذا جاء في الحديث: 'ومن سحر فاقد أشرك' وهو 
محرم في جميم أديان الرسل عليهم السلام . قال الله تعالى : ا ولا يقلح الساحر حيث أت 4 [طه : 58]. 
انظر سليمان بن عبد الله بن محمد بن عبد الوهاب» شرح کتاب التوحيد. ص ۲۳٣-۲۲٣‏ , 

(5) انظر صحيح البخاري الحديث رقم 47717 : طرف اللحديث (إذا قضى الله الأمر في السماء ضربت الملائكة 
بأجنحتها) والحديث رقم ,4477 .وسأن النسائيٌ رقم 4017: طرف الحسديث: (إن رجلا من اليهود 
سجرك عقد لك عقدا في بثر كذا وكذا). وسان ابن ماجه الحديث رقم ١910,‏ ومسند أحمدء الحديث 
رقم ۱۸٤١۷,‏ والحديث رقم 5 ۲۳۱۰: اف الوت (سحر النبي فيخيل إليه أنه قد صنع شيا ولم 


يصنعه). 


(5) نظر تفسير القرطبي» ج7ء ص1٤‏ .:والسبوطي. الدر المنثور» ج1. ص ۲۳٣-۲۳۳‏ . 


س التأويل فى التضسير بين المحتزل والسنت ۷¥ — 


يمكن تعليمه» ولا أخبر الله عز وجل على أنهم. يعلمونه!") الناس. والأمر واضح 
بالنسبة لأهل السنة في إقرار وجود السحر والشياطين والجن"“ على ما هي عليه 
لأن العقل لا يمنع وجود ذلك» وقد ورد السمع بوقوعه في النصوص السابقة؛ لذا 
أقروا بوجود هذه الظواهرء ورأوا أنه «لا يمتنع أن يفعل الله عند إرشاد الساحر ما 
يستأثر الاقتدار عليه وذلك واقع بقدرة الله جل وعز عند إرشاد الساحر (. .). فلا 
يمتنع أن يوقع تعالى بقدرته عند إرشاد الساحر أعاجيب يضل بها من يشاء ويهدي 
من يشاء»7" ؛ قاله ابن المنير ردا على كلام الزمخشري. 

والآية : للّذِين أحسنوا الحسنى وزيادة ولا يرهق وجوههم قر ولا ذلة ولتك 
أصحاب الجئة هم فيها خالدرت ) [يؤنس: ]۲١‏ ذكر فيها عدة معان للفظ (زيادة) 
قال: الحسنى المثوبة الحسنى'. (وزيادة): «ما يزيد على المثوبة وهي التفضل؛ يدل 


)١(‏ ما يكون كسفرا من فاعله كتغيير صور الناس وإخراجهم في شكل بهيمة وقطم مسافة شهر في ليلة 
والطيران في الهواء فقاعل هذا إيهاما للناس بأنه محق ذا كفر منه قاله القشيري. 
انظر تفسير القرطبي» ج۲٠‏ ص , 40 وانظر شهاب الدين أبو الفضل احمد بن علي(ت؟67هها).ء. 
٠‏ العجائب في بیان الاسباب» ص۹١۳‏ وما يعدها, 
وقال البيضاوي: من تعلم منا وعمل به كفر. ومن تعلم وتوقى عمله ثبت على الإبمان؛ فلا تكفر باعتقاد 
جوازه والعمل به» وفيه دليل على أن تعلم السحر وما لا يجوز اتباعه غير محظورء رإنما المنع من اتباعه 
والعمل به. تفسير البيضاويء ج١.‏ ص, 777 وقد ذكر السيوطي ما كتبه الرسول ية إلى آهل اليمن 
في الفرائض والسان والديات بعثه مع عمرو بن حزم؛ قال: «إن أكبر الكبائر عند الله يوم القيامة الإشراك 
بالله وقتل النفس المؤمنة بغير حق والضرار يوم الزحف وعقوق الوالدين ورمي المحصنة وتعلم السحر 
واكل الربا واكل مال اليتيم؟. انظر الدر المتتورء ج7. ص ٠٠٠,‏ وكذا زهدي جار الله» ص77 . 

(۲) انظر المارودي (ت۲۹٤ه)‏ أعلام النبوة» ص,۷٠۲‏ حديثه عن الجن بأنه «من العالم المميز يأكلون 
ويتناكحون ويتناسلون ويموتون وأشخاصهم محجوبة عن الأبصار وإن تميّزوا بأفعال وآثار إلا أن يخص 
الله برؤيتهم من يشاء». وانظر إمام الحرمين. كتاب الإرشادء ص۳۲٠‏ . 

(۳) الإنصاف» هامش الكشاف. ج۲» ص”١٠‏ . 

(4) ذكر القاضي عد الخحبار أن المنافم التي خحلقها الله تعالى للحي ثلاثة : 
أ التفضل: وهو النفع الذي يوصله فاعله لغيره أو لا يوصله. 
ب- العوض: النفع المستحى لا على سيل التعظيم . 
ج- الثواب: النفع. المستحق على سبيل الإجلال والتعظيم. 
انظر شرح الاصول الخسةء ج١»‏ ص ,78 قال اللعصالبي في قوله تعالى : و بريد لله أن خف کم 
[النساء: 58]. أي لَا علمنا ضعفكم عن الصبر عن النساء خففنا عنكم .بإباحة الإماء قاله مجاهد وغيره 
وهو ظاهر مقصود الآية ثم بعد هذا المقصد تخرج الآية مخرج التفضل لأنها تتناول كل ما خففه الله عن 
عباده وجعله الدين يرا. تفير الثعالبي؛ ج١1ء‏ ص٣٠۳‏ . 


A —‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلسَّ والسنن مس 


عليه قوله تعالى: © ويزيدهم من فضل 4 [النساء: 1777]. واستعان بما روي للإمام 
علي -رضي الله عنه- قوله: الزيادة غرفة من لؤلؤة واحدة. ويقول ابن عباس - 
رضي الله عنه-: الحسنى حسنةء والزيادة عشر أمثالها. وبا قاله الحسن - 
الله عنه-: عشر أمثالها إلى سبعمائة ضعف. وعن مجاهد - رضي الله عنه-: 
الزيادة مغفرة من الله ورضوان. وعن يزيد بن شجرة: الزيادة أن تمر السحابة بأهل 
الجنة فتقول: ما تريدون أن أمطركم؟ فلا يريدون شيا إلا أمطرتم”". ويدل تعدد 
معنى هذا اللفظ عندهم على اختلافهم في تفسيرها. ويبدو حسب أبي حيان 
الأندلسي أن الزمخشري قد نقل عرض فيها عن الجبائي 0 

وإذا لم تتفق ى أحد أصولهم مع أي حديث شريف a‏ 
الموضوعة؛ لذا قال بعد عرض معنى الزيادة: «وزعمت المشبهة والمجبرة أن الزيادة 
في النظر إلى وجه الله تعالى وجاءت بحديث موضوع: «إذا دخل اهل الجنة الجنة 
نودوا أن يا أهل الجنة فيكشف الحجاب فينظرون إليه فوالله ما أعطاهم الله شيئا 
هو أحب إليهم من" . 

ونريد أن نقول بأن اختلافهم في تفسير (الزيادة) راجع لإبهام الكلمة عند 
بعضهم غير أنه يرجع في محصلته إلى معنيين: الأول: معناه رؤية الله عز وجل» 
يدل عليه النقل. أي أن الحسنى هي الجنة» والزيادة هي النظر إلى الله تعالى. 
ويدل عليه العقل وهو أن الحسنى لفظة مفردة دخل عليها التعريف فانصرف إلى 
معهود سابق هو دار السلام الذي تقرر عند المسلمين أنها لفظة دالة على الحنة وما 


. 578 - لكشاف. ج”؟. ص۲۳۳‎ )١( 

(۲) انظر البحر المحيط في التفسيره ج٠‏ ص؛! . 

(۳) الكشاف. ج۰۲ ص,4؟١7‏ جماء ذكر الحديث في صحيح مسلم رقم 561 رواه صهيب بن سنان: «إذا 
دخل أهل الجنة الجنة قال: يقول الله تبارك وتعالى تريدون شينا أزيدكم. فيقولون: ألم تبييض وجوهنا؟ 
ألم تدخلنا الجنة وتنجنا من النار؟ قال : فيكشف الحجاب فما أعطوا شيئا أحب إليهم من النظر إلى ربهم 
عز وجل' وفي سنن الشرمذي: عن الني َة في قوله: :«للذين أحَسنوا الحستى وزيادةة قال: إذا دخل 
آهل الجنة اوی إن لكم عند الله رغ لر الم قيهن وجوهنا را من الثار ويدخلنا الحنة؟ 
قالوا: بلى. قال: فينكشف الحجاب. قال: ع إليهم من النظر إليه. وانظر 

سان الترمذي الحديث رقم, 50 وكذا مسند أحمد الحديث رقم ۲۲۷۹۹ وهو حديث مرفوع للرسول 


— ۹ 


س التأويل فى التضسير بين العتزلة والسنح 


- 


فيها من المنافع والتعظيم. وإذا ثبت هذا وجب أن يراد بالزيادة أمر مغاير لكل ما 
في الجنة من المنافع والتعظيم» وإلا لزم التكرارء وكل من قال بهذا؛ قال: إنما هو 
رؤية الله تعالك 37 , 

أما محصلة المعنى الثاني فلم يجوز فيه أصحابه حمل الزيادة على الرؤية وهم 
المعتزلة؛ منهم الزمخشري بأدلة : 

الأول: يدل العقل أن الرؤية ممتنعة. 

الثاني : أن الزيادة يجب أن تكون من < نين الاي عليه وليست رؤية الله 
تعالى من جنس نعيم الجنة . 

الثالث: يوجب معنى الزيادة التي هي النظر إلى وجه الله عز وجل التشيسيه؛ 
لأن النظر تقليب الحدقة إلى جهة المرئي وهو يقتضي كون المرئي في جهة وهو مؤد 
إلى التشبيه أيضا. لذا أقر المعتزلة أن لفظ (الزيادة) لا يمكن حمله على الرؤيةء 
وإنما هو ما يزيت الله سبحانه على الثواب وهي التفضل 2" . 

والآية : و وکلم الله موسئ تکلیما) [النساء: :]١45‏ يروي فيها الزمخشري 
القراءة التي تتفق تتفق مع مذهب المعتزلة؟ قال: «وعن إبراهيم ويحيى بن وثاب أنهما 
قرآ « وَكَلّم الله ) بالنصب. على أن موسى -عليه السلام- هو المكلم ليتوا أن 
كلام الله تعالى محدث؛ إذ قالت المعتزلة: إن القرآن كلام الله سبحانهء وإنه 
مخلوق لم يكن ثم كان”". ولكن كثيرا من علماء التفسير السنيين يذهبون إلى أن 
النحاة أجمعوا على أنه إذا أقد الفعل بالمصدر لم يكن مجازاء وإنما هو على 


)١(‏ انظر الرازي» مفائيح الغسيبء ج/ا١ا»‏ ص ل/الا- ,۷۸ قال القرطبي؛ روي من حديث أنس قال: سثل 
رسول الله َة في قوله تعالى (وزيادة) قال: للذين أحسنوا العمل في الدنيا لهم الحسنى وهي الجنة 
والزيادة النظر إلى وجه الله الكريم. وهر في رواية قول لابي بكر الصديق وعلي ابن أبي طالب. وفي 
رؤاية لحذيفة وعبادة بن المامت وكعب بن عجرة وأبي موسى وصهيب وابن عباس. وهو قول جماعة 

من التابعين وهو لسع يب انظر تفسير القبرطيي» تحقيق أحمد عبد العليم البردونيء جف 
ض , ۳۴۰ وانظر تفسير ابن كثيسر» ج٤“‏ ص 7١4,‏ وكذا السبوطي : الدز المتثورء ج ص -۴٣۷-۳٣٣‏ 
o^‏ . 

(1) انظر الرازي» التفسير الكبيرء ج۷٠‏ ص ۷۸. 

(۳) انظر الاشعري» مقالات الإسلاميين» تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد»؛ ج27 ص ٠٠٠,‏ والقاضي 
عبد الجبارء شرح الاصول الخمسة؛ ج۰۲ ص٣١۹٠‏ . 


۳۱۹١‏ الناويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت س 


الحقيقة. ومثله حرم عز وجل السابقء هذا أولا. أما ثانيا فقراءة الجمهور رفع 
لفظ» الحلالة (الله) على أن الله تعالى هو الذي كلم موسى على غير قراءة 
النخعي وابن وثاب. وتكليما: مصدر مؤكد رافع لاحتمال المجاز كما قال الفراء: 
إن العرب تسمي ما وصل إلى الإنسان كلاما بأي طريق وصل» ولكن لا تحققه 
بالمصدر؛ فإذا حقق وأكد بالمصدر لم يكن إلا حقيقة الكلام”'2. وبالتالي يدل على 
بطلان قول القائلين من المعتزلة: خلق لنفسه كلاما في شجرة فسمعه موسى -عليه 


الصلاة والسلام- فكلام الله عن جيم جرلا على سول الله ليس بمخلوق أو 
محدك(5), 


والمعتزلة لم ينفوا الصفات القديمة إذا كان القصد بها عين الذات» وإنما أنكروا 
أن تكون الصفات أشياء أو ذوات قديمة قائمة وراء الذات لما فيه من تعدد القدماء 
مستدلين بان الصفات لو كانت زائدة على الذات فإمًا أن تكون محدثة؛ فيلزم قيام 
الحوادث بذاته عز وجل . وإما أن تكون قديمة؛ فيلزم أن تشارك الذات في القدم 
والوجوب بالذات. وهذا يؤدي إلى تعدد القدماء. وقد كفر النصارى لقرلهم 
بقدماء ثلاثة0"؛ فكيف بمن أثبت أكثر من ذلك؟ ثم قالوا: إن من أثبت الكلام 
قائما بذات الله عز وجل إما أن يثبته حالا في الله تعالى» والله سبحانه يستحيل 


)١(‏ انظر ابن الجورزي (مثلاة دها)ء زاد المير في علم التفسيرء ج٣“‏ ص ۲٣٣,‏ تفسير اليغوي 
(متاتأاكم) معالم التنزيل» جا ص ۰9۰۰ والعكيري (ت517ه). التان في إعراب القرآن» تحقيق 
على محمد البجاري» إحياء الكتب العربية (د.ت)» جا ص۲۰۳ وكذا المقدسي (ت۲۰٣ه)‏ 
حكاية المناظرة فى القرآن مع بعض أهل البدعة» جا ص و 1١‏ وتفسير القرطبى زتالاكهم): اللجامع 
لأحكام القرآن. تحقيق أحمد عبد العليم البردوني» ط٣‏ جا ص ۲9-٠‏ وكذا تفسير أبي السعود 
(ت۹۵۱ه). إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم. ج٣“‏ ص ۲٣٣,‏ و (ت ۱۲۵۰ه)» 
فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية من علم التفسيرء جا ص۳۸٥‏ . 

زفة انظر تفسير القرطبى» جا“ ص ,۱۸ وكذا ابن قايماز الذهبى (ت4]لاه)؟ معرفة القراء الكبار على 
الطيقات والأعصارء تحقيق عواد معروف وآخرون» مو سسة الرسالةء بیروت» ٤£‏ اه» طا ل 
صة؛ . . 

(7)- قال النصارى: الله ثالث ثلاثة كان عليه جمهورهم قبل انقسامهم إلى اليعقوبية والملكانية والنسطورية. 
وهم قالوا الإله القديم جوهر واحد يعم يا ثلاثة أقانيم أبا والدا غير مولود وابنا مولود غير والد وزوجا 
متتبعة بينهما. وقد كيم الله تعالی بقوله: ظط رما من له إل إله واحد أ [المائدة : ۳]. وقوله: : ا إنما الله 
إله واحد مَبحانه أن يكون له ولد » [النساء: ١/١‏ ]. وغيرهما من الآيات. انظر تفسير الطبري» ج۰1 
اص ,531 قال القرطبي: هم مجمعون على الخليك. وبأن الله جوهر راحد له ثلاثة أقانيم » وجعلرا كل 
أقنوم إلها ويعنون بالأقانيم الوجود والحياة والعلم» وقد يعبرون عنها بالاب والابن وروح القدس؟ = 


س١‎ 


سس التأويل فى التفسير بين المعتزلت والستت 
أن يكون محلا لأن المحل متحيز والمخحيز محدث» وقد ثبت قدمه عز وجل. وإما 
أن يثبتوه موجودا في لا محل وهر محال كذلك؛ لذا فإن حكم الكلام مقصور 
على محله؛ منه يسمع وعليه نضاد ضده؛ فلو وجد في لا محل لانقلب جنسه 
وهذا محال" . 


ولا كان المعتزلة يطلقون لفظ المخلوق على كلام الله" فإن القرآن الكريم 
مخلوق لأنه كلام الله وبالتالي فهو محدث لا يصح أن يكون أحدثه في ذاته لأن 
الكلام عندهم حروف منتظمة وأصوات متقطعة إذا تكلم خلق في ذاته الصوت 
الذي هو جسم أو عرض" فاصبحت ذاته محلا للحوادث. ويمتنع إحدائه لا في 
محل كما ذكره القاضي عبد الجبار من قبل لأن الأضرات أعراض وأجسام تتطظلب 
حيزا تقوم به» فلم يبق إلا أن يحدثه في محل» لذا يرى المعتزلة الله تعالى متكلما 
ولكن ليس بكلام قديمء وإنما بكلام محدث يحدثه وقت الحاجة إليه وهو ليس 
قائما به بل خارجا عن ذاته يحدثه في محل فيسمع من المحل مشترطين أن يكون 
المحل جمادا حتى لا يكون هو المتكلم به دون الله تعالى. 

ولكن أهل السنة أجمعوا على أن كلام الله تعالى صفة له أزلية» وأنه غير 
مخلوق ولا محدث ولا حادث» وبأنه لا يجور حدوث كلامه فيه لأنه ليس محلا 
للحوادث» ولا في غيره لأنه يقتضي أن يكون غيره متكلما آمرا ناهياء ولا يجوز 
حدوث كلامه لا في غير محل لأن الصفة لا تقوم بنفسها؛ لذا بطل حدوث كلامه 
رضح افيد اهاري" 


* فيقصدون بالأاب الوجود وبالابن المسيح وبالروح الحياة. ويرجع كلامهم إلى ا التمسك بأن عيسى إله بالذي 
كان يجريه الله تعالى على يديه من خوارق العادات الخارجة عن مقدور البشر لذا ينبغي حسبهم أن يكون 
المقتدر عليها موصوفا بالإلهية. ٠‏ انظر تفسير القرطبي» جا ص, ۲۳ وانظر تفسير البيضاوي» ج٣“‏ 
ص , ۲۸۳ وكذا تفسير أبي السعود» ج٣“‏ ص۰٠۲‏ . 

000 انظر القاضي عبد الخبار: شرح الاصول الخمسة» ج٣“‏ ص٣۲۰۹‏ وزهدي جار اللهء المعتزلة» ص 86 

(۲) انظر إمام الحرمينء كتاب الإرشاد؛ ص٥٤‏ . 

(f)‏ انظر الاشعري» مقاللات الإسلاميين» تحقيق محمد محي این عبد السمید» جا“ ولك اج 
ص٠٠‏ ا 

. ۱۹-۲۱۸ الفتاح المغربي؛ ريه الكلامية الإسلامية‎ e ود.‎ 8 A 

(6) انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص۳۳۷ وكذا محمد بن أحمد بن عثمان بن قايماز الذهبي 

( ت۵۷۸ معرفة القراء الكبار على الطبقات والأعصار» جا ص۰۹٤‏ : 


بل ۱۲ : التأويل فى التعسير بين المعتزلة والسنن س 


وما استعان به الزمخشري في القراءات لغرض مذهبي قوله عند الآية: ل وقالوا 
فلوبتا علْف بل لْعنَهم الله بكفرهم فَقَليلاً ما يؤمنون ) [البقرة: ۸۸]: «(غلف) جمع 
أغلف أي هي خلقة وجبلة مغشاة بأغطية لا يتوصل إليها ما جاء به محمد يكيل 
ولا تفقهه»20©, فالمصتف لا شعر أن هذا لا يتفق مع مذهبه لأن الآية الكريمة تشعر 
بأن الله خلق قلوبهم على حالة لا تقبل معها الإسلام أي يكون هو الذي منعهم 
عن الهدى وألجأهم إلى الكفر قال: «ثم رد الله أن تكون قلوبهم مخلوقة كذلك 
لأنها خلقت على الفطرة والتمكن من قبول الحق بأن الله لعنهم وخذلهم بسبب 
كفرهم؛ فهم الذين غلفوا قلوبهم با أحدثوا من الكفر الزائغ عن الفطرة» وتسببوا 
بذلك في منع الالطاف التي تكون للمتوقع إيمانهم وللمؤمنين"؛ لهذا قرأها 
الزمخشري (غَلّف) بضم اللام مخففة. قال: «وقيل: غلف تخفيف غلف جمع 
غلاف: أي قلوبنا أوعية للعلم فنحن مستغنون بما عندنا عن غيره وروي عن أبي 
عمرو قلوبنا غلف بضمتين»". وأنت تجد شيوخهم مثل الأصم قد استمعمل 
القراءات لغرض المذهب ذلك مانقف عليه في الأوجه التي ذكرها فخر الدين 
الرازي لمعنى (غلف): أحدها: أنه جمع أغلف والأغلّف ما كان في غلاف أي 
قلوبنا مغشاة بأغطية مانعة من وصول أثر دعوتك إليها. وثانيها: روى الأصم عن 
بعضهم أن قلوبهم غلف بالعلم ومملوءة بالحكمة فلا حاجة معها بهم إلى شرع 
محمد ية . وثالئها: غلف أي كالغلاف الخالي الذي لا شيء فيه عا يصح على 
صحة قولك7*؟. إلا أن الطبري قبله قال بأن القراءة التي لا يجوز غيرها في قوله 
تعالى: «فلوبتا غلف » إنما هي قراءة من قرأ (غلف) بتسكين اللام بمعنى إنها في 
أغشية وأغطية لاجتماع الحجة من القراء وأهل التأويل على صحتها وشذوذ قراءة 
من خالفها بأن قرأها بضم اللام. 


. الكشاف. ج١. ص590‎ )١( 

(۳) م ذ» جاء ص۲۹۹ . 

(۳) م ن ج۱ء ص٥۲۹‏ . 

. انظر التفسير الکبیر» ج۳» ص۱۷۸‎ )٤( 

(6) انظر تفسير الطبري» دار الفكرء بیروت ۵١۰٤۱هء‏ جك ض۷ ۰0)- ٤۰۸,‏ وانظر تفسير القرطبي» = 


— ۳ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسني 


والزمخشري مفسر نقلي يذكر في تفسيره سبب النزول ومناسبته» ويسند الرواية 
إلى أصحابها؛ فقد قال في الآية : ٠‏ إن الله لايستحبي أن يضرب مغلا ما بعوضة فما 
فوقها 4 [البقرة: ]۲١‏ عن الحسن وقتادة لما ذكر الله الذباب والعنكبوت فى كتابه 
وضرب للمشركن به الل فسكت البهودة وقالواة ما يشبه .هذا الكلام كلام 
الله؛ فأنزل الله عز وجل هذه الآية21. وقال: وهو يفسر بالمأثور كذلك حين كان 
يتحدث عن ضرب امثل بالذباب والعنكبوت عند قوله تعالى:: طفَمًا فَوقَها 4 بان 
فيه معنيين: الأول: ما تجاوزها وزاد عليها في المعنى الذي ضربت فيه مثلا وهو 
الحقارة والقلة . الثاني : ما زاد عليها في احج وكأنه أراد أن يرد ما استنكروه من 
ضرب الئل بالذباب والعنكبوت لأنهما أكبر من البعوضة كقولك: فلان بخل 
بالدرهم والدرهمين وهو لا يبالي أن يبخل بنصف درهم فما فوقه» يقصد با فوقه 
الدرهم والدرهمان «كأنك قلت فضلا عن الدرهم والدرهمين»؟. 

ولما كان المعتزلة يعتقدون على خلفية السببية أن الإشراك بالله تعالى والإضلال 
من جملة المخلوقات التي تخرج عن مخلوقاته عز وجل لاعتقادهم أن 0 هو 
الذي يخلقهاء أورد الزمخشري هن النقل ما يدعم به رأيهم قائلا: «عن مالك بن 
فقا جر الل أنه دخل على محبوس قد أخذ بال عليه وقيّد. فقال: 0 
یحیی أما ترى ما نحن فيه من القيود؟! فرفع مالك رأسه فرأى سلةء فقال: لمن 
هذه السلة؟ فقال: لي. فأمر بها تنزل. فإذا دجاج وأخيصة؛ فقال مالك: هذه 
وضعت القيود على رجلك)"'. وقد رد أهل السنة معنى هذا التفسيرالذي يذهب 
إلى أن الله سبب الإضلال وليس خالقا له وكالذي اتضح في أن السلة سبب قيد 
هذا الرجل المحبوس» وبأن إسناد الفعل لله تعالى مجاز لا حقيقة . 
= تحقيق آحمد عبد العليم البردونيء دار الشعب» القاهرة. ۱۳۷۲ھ ط۲ جا ص۲۲-ج٦ء‏ ص ,4 وابن 

منظور (ت١الاه)‏ لسان العرب» دار صادر بروت» طا ج۹ ص ,۲۷۱ وشهاب الدين أحمد بن 

محمد الهائم المصري (ت416ه) التبيان في تفسير غریب القرآن. ج۱ -ص1448-,14١‏ وکذا شهاب 

الدين أبي الففل أحمد بن علي (ت807ه)ء العجاتب في بیان الأسباب. ص70/94-, ۰ وكذا 

السيوطي (ت١١۹ه)ء‏ الدر المنثورء دار الفكرء بيروث» ۳م جا ص٤۲۱‏ 7 
)١(‏ الكشاف»ء ج٠٠‏ ص۳٣۲۹‏ 3 
(۲) الكشاف. جاء ص٣٠۲‏ . 


(۳) م نء جا ص۷٦۲‏ . 
(8) انظر ابن المنيرء الإنصاف؛ هامش الکشاف»› ج١2‏ ص5184-5517 . 


ل ١؟‏ 


التأويل فى التطسير بين المعتزلن والسنت د 
ويكاد يتحفظ أمام بعض الأحاديث الشريفة التي لا تنسجم أفكار المعتزلة معها. 
قال عند الآية: طوإنّي سميخها مريم وني أعيذها بك وذريتها من الشيطان الرّجِيم # 
[آل عمران: ]۳١‏ قال: وما يروى من الحديث: «ما من مولود إلا والشيطان يسه 
حين يولد فيستهل صارخا من مس الشيطان إياه إلا مريم وابنها»؛ فالله أعلم بصحته» 
ثم أضاف: «فإن صح فمعناه: أن كل مولود يطمع الشيطان في إغوائه إلا مريم 
وابنها فنإنهما كانا معصومين» وكذلك كل من كان في صفتهما كقوله تعالى: 
« لأَغويئهُم أَجْمعينَ © إلا عبادك متهم المخلصينَ4 [الحجر: ۳۹ .]4١‏ 
واستهلاله صارخا من مسه تخييل وتصوير لطمعه فيه بأنه یسه ويضرب بيده عليه 
ويقول هذا ممن أغويه ثم استعان بقول ابن الرومي تأكيدا لهذا الغمرب من 
التصوير: ٠‏ 
لما تؤذن الدنيا به من صروخها يكون بكاء الطفل ساعةيولد 
وأما حقيقة المس والنخس كما يتوهم السنيون2 فكلاء فلو يسلط إبليس 
النخس على الناس لامتلأت الدنيا صراخا وعياطا مما يبلونا به من نخسه”". 
ويعتمد على نص القرآن ليرز أن الله تعالى لا يضل عباده قال عند الآية: ™ ويوم 
يحشرهم وما يَعْبدُونَ من دون الله فيقول أأنتم أضللتم عبادي هؤلاء م هم ضلا 
السبيل ‏ [الفرقان: ۱۷]: «وفيه كسر بين لقول من يزعم أن الله يضل عباده على 
الحقيقة حيث يقول للمعبودين من دونه: انتم أضللتموهم أم هم ضلوا بأنفسهم 
فيتبرؤون من إضلالهم؛ ويستعيذون به أن يكونوا مضلين» ويقولون بل أنت 
تفضلت من غير سابقة على هؤلاء وآبائهم تفضل جواد كريم» فجعلوا النعمة التي 
حقها أن تكون سبب الشكر سبب الكفر ونسيان. الذكر؛ وكان ذلك سبب هلاكهم. 
فإذا برأت الملائكة والرسل أنفسهم من نسبة الإضلال الذي هو عمل الشياطين 
إليهم واستعاذوا منهم» فهم لربهم الغضي العدل أشد تبرئة وتنزيها منه. ولقد نزهوه 
حين أضافوا إليه التفضل بالنعمة والتمتيع بها. وأسندوا نسيان الذكر والتسبب به 


)١(‏ يطلق عليهم الزمخشري «أهل الحشو'. 
(۳) انظر الكشاف. جا ص٦۲٤‏ . 


سس التأويل فى التطسير بين !لمعتو لج وا للستي لاس سس 5١0‏ سس 
للبوار إلى الكفرة فشرحوا الإضلال المجازي الذي أسنده الله إلى ذاته في قوله: 
لإ يضل من يشاء 4 [الرعد: ۲۷]ء ولو كان هو المضل على الحقيقة لكان الجواب 
اليد أن يقولوا بل آنتم أضللتم»7). 

ويتخذ من نص القرآن الكريم أساسا ليثبت أحد أصولهم الفكرية في أن 
الظالم كافر قائلا عند الآية : [ ومن يظلم منكم نذقه عذابا كبيرا) [الفرقان: :]١9‏ 
«العذاب الكبير لاحق بكل من ظلمء والكافر ظالم لقوله: إن الشرك لم 
عظيم ‏ [لقمان: ]١‏ والفاسق ظالم؛ لقوله: [ ومن لم يتب فَأُولَدك هم الظَانُونَ 4 
[الحجرات: 20]11. 

وهو حين يخالف ما يذهب إليه أهل السنة في أن المؤمن العاصي موعود بالجنة 
وهو يدخلها لأن الله وعده بذلك ووغده صدق وحق؛ يذكر عند الآية: ظفلا تَعلم 
نفس ما أخفي لهم من قرَة أعين جزاء بما كانوا يعملُون 4 [السجدة: 177] بأنه: احسم 
أطماع المتمنين» موظفا الحديث الشريف: «وعن النبي كه : يقول الله تعالى: 
أعددت لعبادي الصالحين ما لا عبن رأت ولا آذن سمعت ولا خطر على قلب بشر بله ما 
أطلعتهم عليه" . ولا يرى السنيون مخلدا في النار سوى الكافر أما من اقترف ما 
دون للك للع روا ا ا ا ی اه 
ليؤكد أحد أصول المعتزلة في أن المؤمن العاصي لا يغفر له إلا بشرط التوبة. وهذا 
ما ذكره عند الآية : إن الله يعفر الذنُوب جميعا نه هو الْفَُورُالرحيم © [الزمر: 
۳]. «وفي قراءة ابن عباس وابن مسعود (يضفرالذنوب جميعًا ن يشاء) والمراد 
بمن يشاء من تاب لأن مشيئة الله تابعة لحكمته وعدله لا لملكه وجبروته». 

ويعتمد على الرواية والنقل في تنزيه الله عز.وجل عن معنى التجسيم إثباتا 
لقدرته في قوله سبحانه: ‏ والأرض جميعا قبضته يوم الْقيامُة4 [الزمر: 31] «ما 
يروى أن جبريل جاء إلى الرسول ية فقال: يا أبا القاسم إن الله يمسك السماوات 


. الكشاف. ج”؛ صر‎ )١( 
. (؟) م ذ» ج”؛ ص۸۷‎ 

(۳) م ن ج75 ص٣٤۲‏ . 

. ٤٠٣ص الكشاف. ج۳‎ )٤( 


۳۷۹ التأويل فى التسير بين المعتزلي والسنج سه 


يوم القيامة على إصبع. والأرضين على إصبع» والجبال على إصبع والشجر على 
إصيع 6 والترق على [ضنيع » «وسائر الخلق على إصبع ثم هرفن فقول آنا اللكة 
فضحك رسول الله َي تعجبا مما قال» ثم قرأ تصديقا له وما قدروا الله حق 
قدره) [الزمر: 517]. ثم قال الزمخشري: «إنما ضحك أفصح العرب وَل 
وتعجب لأنه لم يفهم منه إلا ما يفهمه علماء البيان من غير تصور إمساك ولا هز 
ولا شيء من ذلك ولكن فهمه وقع أول شيء وآخخره على الزبدة؛ والخلاصة التي 
هي الدلالة على القدرة الباهرة» ١7‏ , 

ويوظف نص القرآن الكريم ليؤكد أن أدلة العقل على التوحيد سابقة لادلة 
الوحي «البينات مقوية لادلة العقلٍ ومؤكدة لها ومتضمنة ذكرها نحو قوله تعالى: 
لإ قال أتعبدون ما تَنْحمُونَ 69 واللَه حَلقَكُمْ وما تَعْمَلُون 4 [الصافات: 06 وأشباه 
ذلك من التنبيه على أدلة العقل كان ذكر البينات ذكرا لادلة العقل والسمع جميعاء 
وإنما ذكر ما يدل على الأمرين جميعا لان ذكر تناصر الادلة أدلة العقل وأدلة 
السمع أقوى في إبطال مذهبهم؛ ثم أضاف «وإن كانت أدلة العقل وحدها 
كافية ۲ . 

ويتأول قوله عز وجل: ‏ وقيّضنا لهم قرناء فزينوا لهم ما بين أيديهم وما حلقَهم 
وهم فقول في أن قد حسمن بهم الجن والس لهم الوا خا رين » 
[فصلت: ]۲١‏ با يوافق فكر المعتزلة في أن الله عز وجل لا ينهى عما يريد وإن 
وقع النهي عنه فعلى خلاف الإرادة لأن إرادة الله تعالى عندهم غير مراده وغير 
أمره" ٠‏ فقال: «فإن قلت: كيف جاز أن يقيض لهم القرناء من الشياطين وهو 
ينهاهم عن اتباع خطواتهم؟ قلت: معناه أنه أخذّلهم ومنعهم التوفيق لتصميمهم 
على الكفر فلم يبق لهم قرناء سوى الشياطين» والدليل عليه: ومن يعش عن 
ذكر الرّحمن نقَيّض لَه شَيطانا 4 [الزخرف: 7] لكن السنيين يبنون قاعدتهم على 
أنالله.تعالى «قد ينهى عما يريد وقوعه» ويأمر بما لا يريد حصوله» كما هو في 


(1) م ن ج٣‏ صخ ٤۰۹-4۰‏ 0 
(؟) الكشاف. ج۳ ص٥ ٤۴١-٤۳‏ . 
(؟) انظر الأشعري. مقالات الإسلاميين» ج١1١‏ ص779-7556 . 


۷ سس 


— التأويل فى التضسير بين المعتزلج والسنن 
الآية؟ والأمر عندهم نوعان: أمر تكوين وأمر تشريع . . الثاني:. قد يعصى ويخالف 
أما الأول فلا؛ لذا فقوله عز وجل : «( وإذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترفيها فَفَسقوا 
فيها) [الإسراء: 15] لا يناقض قوله تعالى: ل إن الله لا يأمر بالفحشاء 4 
[الأعراف: ۲۸]ء فلا حاجة إلى تقدير (أمرنا مترفيها بالطاعة فعصونا وفسقوا 
فيها) بل الأمر هنا أمر تكوين وتقدير لا أمر تشريع. 

ولما كان يوجب على الله عالى العسوض في الآلام؛ التي تلحق الأطفال 
والمجانين» فسر على هذا المراد المذهبي قول الله تعالى: وما أصابكم من مصيبة 
فبما کسبت أيديكم ويعفر عن كثير» [الشورى: ]۳٠‏ قائلا: «رالآية مخصوصة 
بالمجرمين» ولا يمتنع أن يستوفي الله بعض عقاب المجرم ويعفو عن بعض» ثم 
أضاف : «فأما من لا جرم له كالأنبياء والاطفال والمجانين فهؤلاء إذا أصابهم شيء 
من ألم أو غيره فللعرض الموفى للمصلحة»؛ فهو يقر هذا مستعينا بالنقل قاثلا: 
«وعن النبي مكل ما من اختلاج عرق ولا خدش عود ولا نكبة حجر إلا بذنب ولا 
يعفو الله عنه أكثر؛. وعن بعضهم: من لم يعلم أن ما وصل إليه من الفتن 
والمصائب باكتسابه» وأن ما عفا عنه مولاه أكثر كان قليل النظر في إحسان ربه 
إليه. وعن آخر: العبد ملازم للجنايات في كل أوانء وجناياته في طاعاته أكثر من 
جناياته في معاصيهء لأن جناية المعصية من وجهء وجناية الطاعة من وجوه» والله 
يطهر عبده من جناياته بأنواع من المصائب ليخفف عنه أثقاله في القيامة ولولا عفوه 
ورحمته لهلك في أول خطوة. وعن علي -رضي الله عنه- وقد رفعه: «من عفى 
عنه في الدنيا عفى عنه في الآخرة» ومن عوقب في الدنيا لم:: تثن هليه العقوبة في 
الآخرة» . 

ويستعين بالنقل والآثار أيضا عند الآية الكريمة : ( ولبلوتكم بشيء من الخوف 
والجوع ونقص من الأموال والأنفس والثّمَرَات وَبِشَرٍ الضًابرين) [البقرة: 2154 
06 «ولنصيبنكم بذلك إضابة تشبه فعل المختبر لاحؤالكم هل تصبرؤن وتثبتون '” 
على ما أنتم عليه من الطاعة وتسلمون لامر الله وحكمه أم لا بقليل من كل واحد 


۸ 


التأويل فى التمسير بين المعتزلة والسنت د 
من هذه البلايا وطرف منه؛ ثم أضاف «وعن النبي َي من استرجع عند المصيبة جبر 
الله مصيبته وأحسن عقباه وجعل له خلفا صالحا يرضاه». وروي أنه طفئ سراج 
رسول الله مَل فقال: «إنا لله وإنا إليه راجعون» فقيل: أمصيبة هي؟ قال: نعم كل 
شيء يؤذي المؤمن فهو له مصيبة». وإنما قلل (بشيء) ليؤذن أن كل بلاء أصاب 
الإنسان وإن جل ففوقه ما يقلل إليه» وليخفف عليهم ويريهم أن رحمته معهم في 
كل حال لا تزايلهم» وإنما وعدهم بذلك قبل كونه ليوطنوا عليه نفوسهم» ونقص: 
عطف على شيء أو على الخوف بمعنى» وشىء من نقص الأموال: «والخطاب في 
(وبشتّر) لرسول الله ةِ ولكل من يأتي منه البشارة». ثم أضاف «وعن الشافعي 
رحمه الله الخوف خوف الله والجوع صيام رمضان والنقص من الأموال والزكوات» 
والصدقات» ومن الأنفس الأمراض» ومن الشمرات موت الأولاد» وعن النبى 
يكل : «إذ مات ولد العبد قال الله تعالى للملائكة: أقبضتم ولد عبدي؟ فيقولون: 25 
فيقول: أقبضتم ثمرة قلبه؟ فيقولون: نعم؛ فيقول الله تعالى: ماذا قال عبدي؟ فيقولون: 
حمدك واسترجع"» فيقول الله تعالى: ابنوا لعبدي بيتا في الجنة» وسموه بيت 
الحمد”''. فالمحن ليست عقوبة لأن الله سبحانه وعد بها المؤمنينء وإنما هى 
نانج بوشيوة م لذا ر افو و ا هليه الا هذا ار يودي إل اا 
العظيمة» يفهم ذلك من التبشير نهاء ومنه يعد الصبر واجبا على كل ما هو عدل 
ومضلحة : 1 

ويفسر قوله تعالى: «ولا تبطلوا أعمالكم 4 [محمد: ۳ بناء على قاعدة 
جمهور”" المعتزلة في أن الكبيرة الواحدة تحبط جميع الطاعات: «أي لا تحبطوا 
الطاعات بالكبائر كقوله تعالى: لا ترقعوا أصواتكم فوق صوت ابي » 
[الحجرات: ؟] إلى أن قال: أن تحبط أعمالكم 4 [الحجرات: 7] ثم استعان في 
هذا السياق بالنقل: «وعن أبي العالية: كان أصحاب رسول الله ب يرون أنه لا 
يضر مع الإيمان ذنب كما لا ينفع مع الشرك عمل حتى نزلت فآ ولا تبطلوا 
)١(‏ استرجع: قال:( إنا لله وإنا إليه راجعون) . 


(۲) الكشاف» جا ۰ ص ۳۲٤-۳۲۳‏ . 
(۴) انظر الإيجي» المواقف في علم الكلامء مكتبة التنبي القاهرة» ص۳۷۹ . 


۹ م 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنة ١‏ 
أعمالكم 4 [محمد: ۳۳]؛ فكانوا يخافون الكبائر عن أعمالهم. وعن حذيفة: 
0 ب او دعن بن قير «كنا ار 
يبطل أعمالنا؟ فقلنا: ا ات e‏ الل لاير أن 
يشرك به ويغفر ما دون ذلك لن يشاء 4 [النساء: 4۸]ء فكففنا عن القول فى ذلك؛ 
فكنا تناف على هن أقنات الكبائر ونرجو لمن لم يصبها. وعن قتادة E‏ الله: 
رحم الله عبدا لم يحبط عمله الصالح بعمله السيء. وقيل: لا تبطلوها بمعصيتها. 
وعن ابن عباس -رضى الله عبه- لا تبطلوها بالرياء والسمعة. وعنه بالشك 
والنفاق. وقيل: تالت فإن العجب يأكل الحسنات كما تأكل النار الحطب. وقيل: 
لا تبطلوها صدقاتهم بالمن والأذى»"'. أما أهل السنة فيبنون رأيهم في هذه المسألة 
في أن الكبائر التي هي دون الشرئك لا تحبط حسنة مكتوبة لانتفاء الظلم عن الله 
تعالى» وهم يقولون: الحسنات يذهبن السيئات. كما نص عليه الله في وعده ويرون 
أن الشرك بالله والكفر بالرسول عليه الصلاة اد 


ويستغل قراءة ابن مسعود للآية: « أن 3 تحبط أعمالكم 4 [الحجرات: ۲] افتحبط 
أعمالكم» بأنها أظهر نصا على ما أراد تخريج التقدير بالآية في أن رفع الصوت 
والجهر به كليهما منصوص أداؤه إلى حبوط العمل . «لان ما بعد الفاء لا يكون 
إلا مسببا عما قبله فيتنزل الحبوط من الجهر منزلة الحلول من الطغيان في قوله 
تعالى : ظ فيحل عليكم عضبي) [طه: ١۸]ء‏ والحبوط من حبطت الإبل: إذا أكلت 
الخضر فنفخ بطونها وربما هلكت»» ويستشهد له إلى جانب اللغة بنص الحديث: 
ومنه قوله عليه الصلاة والسلام: «وإن ما ينبت الربيع لما يقتل حبطا أو يله . وإذا 
كان جماعة المسلمين قد اختاروا النصب في قراءة (كل شيء) من الآية الكريمة 
و ا د [القمر: 44]؛ وذلك ليقولوا كل شيء مخلوق لله 
00( انظر شرح العقيدة ة الطحاريةء ص ٠۲,‏ ۳رابن التيرء الإنصاف» هامش الکشاف» ج۳» ص ٥۳۸,‏ شر 

أبي بكر بن-عبد الله (ت01/اه)؛ هداية الحيارى في أجوبة اليهوذ والنصارى» ص١۳٠‏ . 


1 0۵۷ مم 2 ج۳ صر‎ (TD 
5 6617١ م ن ج٣“ ص‎ (£) 
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تعالى بقدرة؛ قال الطبري معناه: «إنا حلمنا كل شيء عقدار قدرناه وقضيناه» 
وقال: «فيه بيان أن الله جل ثناؤه توعد هؤلاء المجرمين على تكذيبهم في القدر مع 
كفرهم بها وقد خرج بعض نحاة البصرة (كل) على النصب وفق لغة من-قال: 
وجه آخر بجعل(خلقناه) من صفة الشيء. وقيل: نصب لان (خلقناه) فعل 
لقوله (إنا) وهو أولى بالتقديم إليه من المفعول» لذا أختير النصب. وجاء في تفسير 
السيوطي: ( خلقناه بقدر): خلق الله الخلق كلهم.بقدر وخلق لهم الخير والشر 
بقدر. وإجماع القراء على اختيار النصب إنما كان على اختيار نحاة الكوفة الدال 
على عموم الأشياء المخلوقات لله بخلاف اختيار الرفغ على أصول البصريين الذي 
اعتمد عليه المعتزلة ليقروا بأنه ثمة مخلوقات لغير الله عز وجل". ويفهم ذلك 
من تفسير الزمخشري «وقرئ كل شيء بالرفع والقدر والتقديرء وقرئ بهما: أي 
خلقنا كل شىء مقدارا محكما مرتبا على حسب ما اقتضته الحكمة أو مقدرا مكتويا 
في اللوح المحفوظ معلوما قبل كونه قد علمنا حاله وزمانه». 

ويذكر القراءة التى توافق ما يريده فى بعض أصول المذهب بأن الله تعالى لا 
يفعل إلا الحسن الذي هو من مقتضيات حكمته عند الآية: « الذي أحسن كل 
شيء) [السجدة: ۷]: «وقرئ خلقه على البدل أي أحسن خلق كل شيء وخلقه 
على الوصف: أي كل شىء خلقه فقد أحسنه». ويحبذ في موقف آخر قراءة 
أبي السمال بفتح همزة (أما) في قوله سبحانه: إا هديناه السبيل إِمّا شاكرا وما 
كفورا © [الإنسان: "] ليبيّن على أصله الاعتزالي أن الشكر بتوفيق الله وبأن الكفر 
بسوء اختيار أهله : «وقرأ أبو السمال بفتح الهمزة في أما وهي قراءة حسنةء 
والمعنى: إما شاكرا فبتوفيقنا وإما كفورا فبسوء اختياره ولما ذكر الفريقين أتبعهما 
الوعيد أو الوعذ»9' . 


. ١11-11١١ تفسير الطبري» ج۲۷» ص‎ )١( 

(؟)منء جلاكء ض١١١‏ . 

(*) مکي بن أبي طالب القيسيء فشكل إعراب القرآن» ج؟ء ص١ 7/١‏ . 
(8) الكشاف. ج4. صن١4..‏ 

(5) الكشاف. ج۳» ص١٤۲‏ . 

(5) م ن ج؛4ء ص۱۹۹ . 


سس التأويل فى التضسير بين المعتزلي والستي qm‏ ب : ۴۲ سس 
واعتمد على نص القرآن الكريم تعريضا وإنكار شفاعة مرتكبي الكبائر في قوله 
عز وجل : ل إلا من أذن له الرّحمن وقال صرب » [النبا: ۳۸] «وهما شريطتان أن 
يكون المتكلم منهم مأذونا له في الكلام؛ ثم أضاف: «وأن يتكلم بالصواب فلا 
يشفع لغير مرتضى. لقوله تعالى: ولا يشفعون إلا لمن ارتضئ 4 [الانبياء: 
14 . 
ويستند إلى نص القرآن الكريم كدليل على أن الجن لا يرون ولا يظهرون للعباد في 
قوله سيحانه: ( إِنه يراكم هو وقَبيله من حيث لاترونهم 4 [الأعراف: ۲۷] قائلا: 
«وفيه دليل بين أن الجن لا يرون ولا يظهرون للإنسء. وأن إظهارهم أنفسهم ليس 
في استطاعتهم» وأن زعم ما يدعى رؤيتهم زور ومخرقة»("2» ولكنه تأويل يعارضه 
السنيون با يوردونه من الحديث الشريف الذي ذكر فيه اعتراض إبليس للرسول 
ية فدعنه وأراد أن يربطه إلى سارية من سواري المسجد يلعب به الصبيان حتى 
ذكر دعوة سليمان عليه السلام فتركه»". وهذا إن صح هذا الحديث طبعا. 
ويستعين بالمأثور في التسوية بين الكافر والعاصي فيما يستدركانه بظهور الآيات 
وفي تخليدهما في النار عند قوله عز وجل: 9 يوم يأتي بعض آيات ربك لا نفع تفسا 
إعانها َم تكن آمنت من قبل أو كسبّت في إيمانها حيرا 4 [الانعام: ]۱١۸‏ بعد أن استند 
إلى ما رواه البراء بن عازب أنه قال: «كنا نتذاكر الساعة إذ أشرف علينا رسول الله 


عشر آیات: الدخان» ودابة الأرض› وخسفقا بالمغرب. وحسفقا بالمشرق» وخسفا بجزيرة 
العرب. والدجال. وطلوع الشمس من مغربهاء ويأجوج ومأجوج. ونزول عيسى. ونارا 
تخرج من عدن»“ ثم قال مفسرا للآية: «والمعنى أن أشراط الساعة إذا جاءت وهي 
ملجئة مضطرة ذهب أوان التكليف عندها فلم ينفع الإيمان حيتئذ نفسا غير مقدمة 


NEED 

(۲) م ن» ج۳» ص٤۷-۷‏ . 

(۳) انظر الإنصاف»ء هامش الكشاف» ج۲٠‏ ص ,2" وكذا جولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلامي» 
ص۹ ۱١۷-۱۱‏ . 

(5) الكشاف. ج۲ ص ,77 ذكر منه في سند الترمذي حسنا صحيحا (الجزء الخاص في التفسير)ء ج١ء‏ 
ص٤٦‏ . 


— ۲ التأويل فى التعسير بين المعتزلت والسنن س 


إيمانها من قبل ظهور الآيات أو مقدمة الإيمان غير كاسبة في إيمانها خيرا؛ فلم يفرق 
كما ترى بين النفس الكافرة إذا أمنت في غير وقت الإيمان وبين ن النفس التي آمنت في 
وقته ولم تكسب خيراة2. فهو يسوي إذن بين الكافر والعاصي في الخلود» وفي 
عدم الانتفاع بما يستدركانه وقت ظهور الآيات. ويبدو أن فاخي ا لأهل 
السنة لاهم يعتقدون بدورهم أن اكتساب الخير لا يفيد بعد ظهور أمارات الساعة 
لكنهم يرون أن الإيمان السابق المتقدم ينفع ويقيد في السلامة من الخلود في النار". 
ثانيا: التأويل بالحمل على المجاز والتشبيه وتأويل التجسيم 

اعتمد المعتزلة على ثلاث وسائل لتأكيد آرائهم المبنية على العقل: 

الأولى: فرقوا فيها بين المحكم والمتشابه؛ فعدوا ما يعزز وجهة نظرهم من 
نصوص القرآن الكريم محكما دالا بظاهره» واعتبروا في الآن نفسه ما يدعم وجهة 
نظر خصومهم متشابها يعوزه التأويل. 

الثانية: هدفوا بها إلى إزالة التناقض الذي يمكن أن يكون موجودا في آرائهم 
المعتمدة على العقل وبين ظاهر بعض آي الذكر الحكيم التى يستشهد بها خصومهم 
والتي يعدونها هم متشابها. 

أما الثالثة: فقد أنكروا فيها قدرة معارضيهم على معرفة السمعيات وفهمها؛ 
وذلك لأن صحة السمع قائمة على العدل والتوحيد والتي هي قضايا عقلية" . 

لقد تناولوا أدلة الخصوم وكل ما يوهم بالتجسيم والمشابهة ولا يناسب مقام 
الألوهية. فاجتهدوا في فهم حقيقة معانيها الكامنة في ألفاظها بمنظور يستند إلى 


. ٦٤ص‎ ء؟جاءنم)١(‎ 

(۲) انظر تفيرالطري» ج۰۸ ص ٩۷-۹٩-٩۹٩‏ وما بعدها. وانظر تفسير القرطبي» ج۰۱۳ ص٣٠۲۳‏ وابن 
المنير» الإنصاف» هامش الكشاف» ج١.‏ ص ٦۳,‏ وتفسير ابن کثیر» ج۰۲ ص 1۹٩-۱۹٩‏ . 

(۳) رأى المعتزلة أن الاستدلال بالقرآن الكريم لا يصح إلا بعد معرفة الخكلم بكل صفاته عز وجل من التوحيد 
.والعدل» ويأنة تعالى حكيم لا يختار القبيح ولا يأمر به ولا يكذب في أنخباره» وهذه كلها مسائل عقلية 
وليست من الاستدلال السمعيء لذا فالقرآن الكريم نفسه عندهم لابد أن يخضع في الاستدلال به للنظر 
العقلي وهم حين ركزوا على العقل لم يكونوا ليتصوروا بانه يدل على خلاف ما يدل عليه القرآن. إذن 
قدموا المعرفة العقلية بتوحيد الله وعدله وسائر صفاته. وبأن دلالة القرآن الكريم لا تعرف إلا بتقدم تلك 
المعر فة : العقلية» وبهذا أصبحت الحاجة للقرآن وللسمع عندهم في عمومه تابعة للعقل .انظر د. نصر : 
حامد أبو زيدء الاتجاه العقلي في التفسيرء ص١8١-185‏ . 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلت والسدم e‏ ۴ — 


أصولهم الفكرية غير بعيد عن الجدل والصراع الكلامي المثار انذاك. وبنوا تعمقهم 
واستقصاءهم في ذلك على سلاح التأويل والمجاز". 

وفي ضوء قاعدة المعتزلة التي حملوا فيها الآيات القرآنية التي يفهم من ظاهرها 
التجسيم على المجاز أول الزمخشري وصف الله تعالى «بالرحمة؛ على المجاز؛ 
قال: «فإن قلت: ما معنى وصف الله تعالى بالرحمةء ومعناها العطف والحنو» 
ومنها الرحم لانعطافها على ما فيها؟ قلت: هو مجاز عن إنعامه على عباده لأن 
املك إذا عطف على رعيته ورق لهم أصابهم بمعروفه وإنعامه كما أنه إذا أدركته 
الفظاظة والقسوة عنف بهم» ومنعهم خيره ومعروقه»"ء فقد أول «الرحمة» على 
المجاز لوجهين: 

الاول: لان معتقد المعتزلة يؤول كل ما يفهم من ظاهره التجسيم أو الحلول في 
جهة أو مكان تأويلا ينزه الله سبحانه عن المشابهة والممائلة؛ -ولهذا أول وصف الله 
جل جلاله بالرحمة على معناه المجازي وقصد به الإنعام والمعروف» ولم يخرجه 
على معناه اللغوي الذي ذكره وهو العطف والحنو( بمعنى الشفقة والرقة وهي من 
الكيفيات والاوصاف التي تتبع المزاج والله عز وجل منزه عنها لما فيها من الدلالة 
على التجسيم والحلول. 

الثانى : لانه ينفى عن الله تعالى الصفات القديمة المستقلة عن ذات الله؛ فهو 
52107 معتزليا أن الله سبحانه اوح اف انه الآ فة ولا اضف ا ورا 
في أفعاله لا شريك له؛ فلا قديم غير ذاته ولا قسم له في أفعاله ومحال وجود 
قديمين ومقدور بين قادرين وذلك هو التوحيده؟. 

ولا يقول الزمخشري في مذهبه بزيادة الصفات أو بخروجها عن ذات الله عز 
وجل لأن القول بها معناه أنها قديمة مع قدم ذات الله تعالى. وهذا يقود إلى أنه إذا 
(۲) الكشاف. جاء ض٤٤‏ . 
(۳) جاء في لسان العرب: الرحمة: الرقة والتعطفب. .وترحم عليه: دعا له بالرحمة. واسترحمه: سأله 


الرحمة. ورجل مرحوم ومرحم شدد للمبالغة . مادة (رحم)» جكاء ص, ۳.۰ والرازي محمد بن أبي 
بكر (ت۷۲۱ه)› مختار الصحاح» مادة (رحم) . ١‏ 
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شاركته عز وجل صفات كالر حمة والحياة والقدرة في القدم الذي هو أخص 
الوصف شاركته فى الألوهية(١2.‏ ومسألة الصفات خلافية بين أهل القبلة"'. 

فالله تعالى له عن الممائلة وهو القديم الأزلي وغيره المحدث ؛ لهذا لا يصح 
في معتقد المعتزلة أن تكون له صفات أزلية منفصلة عنه لأن القول بها تعدد والتعدد 
يتنافى مع التوحيد. وهكذا أسس الزمخشري تأويله على صرف اللفظة إلى المجاز 
بذاته لا بعلم وقدرة وحياة هي صفات قديمة ومعان قائمة» . 


. انظر م ن» ج١ء صلاه‎ )١( 

() قال القاضي عبد الحبار: «عند شيخنا أبي علي أنه تعالى يستحق هذه الصفات الاربع التي هي كونه قادرا 
عالما حيا موجودا لذاته. وعند شيخنا أبي هاشم يستحقها لما هو عليه في ذاته. وقال أبو الهذيل: إنه 
تعالى عالم بعلم هو هو. وأراد به ما ذكره أبو علي إلا أنه لم تتلخص له العبارة ألا ترى أنه من يقول: 
إن الله تعالى عالم بعلمء لا يقرل: إن ذلك العلم هو ذاته تعالى. فأما عند سليمان بن جرير وغيره من 
الصفاتية فإنه تعالى يستحق هذه الصفات لعان لا ترصف بالوجود ولا بالعدم ولا بالحدوث ولا بالقدم. 
وعند هشام بن الحكم أنه تعالى عالم بعلم محدث. وعند الكلابية أنه تعالى يستحق هذه الصفات لعان 
أزلية» وأراد بالارلي القديم إلا أنه لم يتجاسر على إطلاق القول بذلك. ثم نبغ الأشعري وأطلق القول 
بأنه تعالى يستحق هذه الصفات لمعان قديمة»: الشهرستانيء الملل والنحلء ج١ء‏ ص8١9-1١١‏ . 
ولله تعالى صفات كثيرة منها صفة نفسية وهي الوجود. ويراها المتكلمون من الأمور الاعتبارية. ومنها 
صفات أسلوب مفهومها سلبي كالقدم والبقاء. ومئها صفات أفعال ککونه تعالى رازفا. ولا تقتضي هذه 
ولا التي قبلها برت وصف قائم بالله تعالى. ومنها صفات ثبوتية كالقدرة والإرادة. انظر الأشعري» 
كتاب اللمع في الرد على آهل الزيغ والبدع» ص۳۲ هامش١ ٠‏ . 
وقد قسمها إمام الحرمين إلى صفات نفسية ومعنوية. حقيقة صفة النفس كل صفة إثبات للنفس لازمة ما 
بقيت النفس غير معللة بعلل قائمة بالموصوف. وصفات معنوية هي الاحكام الثابتة للموصوف بها معللة 
بعلل قائمة بالموصوف: انظر كتاب الإرشادء ص ١7,‏ وهم قسموها إلى صفات ذات لا تنفك عن الذات 
ولا بوصف الله تعالى بضدها وهي العلم والقدرة والحياة. واختلفوا في صفة (سميع وبصير) وصنات 
فعل محتملة اخحتلاف الخال والشخص كالقرل: خالق رازق محسن جراد ويرحم. وهي صفات تشتق من 
أفعاله تعالى كالرحمة والرزق وكالكلام الذي اختلفوا فيه: انظر.الأشعري› مقالات الإسلاميينء جا 
صض۲۱۳-۲۹۲- ,۲۹۲ وكذا إمام الحرمینء كستاب. الإرشاد. ص78-74-,77 والايجي, المواقف في 
علم الكلامء ص,55 وكذا د. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق ‏ الكلامية الإسلامية» مدخل ودراسة» 
ص٤۲۱‏ . ٠:‏ 

)۳( الشهرستاني ٠‏ الملل والنحلء ج١.‏ ص, ٥۷‏ ولم يفرق السلف من أهل السنة الصفاتية المثبتة صفات أزلية 
لله تعالى بين صفات ذاته عز وجل وصفات الفعل. هم يخالفون المعتزلة لأنهم وجدرا المفات في 
'الكتاب العزيز والسنة الشريفة. وقد فهموا التوحيد كما أورده لهم الشهرستاني القائل : «أما التوحيد = 


— 0 


سس التأويل فى التطسير مين المعتزلت والستي ٠‏ 
ورأى ابن المثير صفة الرحمة من صفات الأفعالء وبأنه يمكن تفسيرها بإرادة 
الخير فيرجع إلى صفات الذات7١2.‏ وقد قالت الأشعرية بالأمرين كليهماء وقالت 
بما ماثلها من الصفات التي لا يصح إطلاقها بحقيقة معناها اللخوي على الله 
سيحاته » فمنهم أي من الأشعرية .من صرفه إلى صفة الذات› ومنهم من صرفه 
إلى صفة الفعل. وقد رد الزمخشري صفة الرحمة إلى الإرادة لأنه فهم أن الرحمة 
التي معناها العطف والحنو ورقّة القلب لا تصلح نسبتها إلى الله تعالى لكونها 
تتضمن مفهوم الكيفية والوصف التابعة للمزاج تعالى الله عنها". وقد ذكر 
المرتضى اليماني أن المسلمين أجمعوا «على أن حسن إطلاق الرحمة على الله من 
غير قرينة تشعر بالتأويل» ولا توقف على عبارة التنزيل. ولو كان ظاهرها القبح 
والذم والانتقاص لله عر وجل لم ذلك من العباد وإن ورد في كلام الله أقر 
في موضعه على قراعد علماء الكلام» : ثم قال: «وثبت أن الرحمن مختص بالله 
تعالى وحده ويحرم إطلاقه على غيره 1 كانت الرحمة له مجارا ولغيره حقيقة 
كان العكس أوجب وأولى» ثم هو يستقبح تأويل هذا الاسم الشريف قائلا: 
«ويدلك على قبح تأويل هذه الأسماء الشريفة في الفطر كلها أنك تجد المعتزلي 
يستقبح تأويل الأشعرية للحكيم غاية الاستقباح. وم يستقبح تأويل المعتزلة 
للسميع البصير المريد غاية الاستقباح» والسني يستقبح تأويل المعتزلة والأشعرية 
للرحمن الرحيم الحكيم غاية الاستقباح» والكل يستقبحون تأويل القرامطة لجميع 
الأسماء الحسنى غاية الاستقباح؛" . 
- فقد قال أهل السئة. وجميع الصفاتية أن الله تعالى راحد في ذاته لا قسم له وواحد في صفاته الارلية لا 
نظير له وواحد في أفعاله لا شريك له»: الشهرستاني» الملل والنحل» ج١؛‏ ص٥٥‏ . 
ولا كان المستزلة لا يقولون بالصسفات خارج الذات والسلف يشترنها سمي السلف صغاتية والمعتزلة 
معطلة. والصفاتية فرقتان: الاشعرية أصحاب أبي الحسن علي بن إسماعيل الاشعري (ت ١٠١٣٣ه)‏ 
والمشبهة. ومنها أهل الحديث الذين احترزوا من التشبيه لتنافيه مع الالرهية .. ومن المشبهة غالية الشيعة 
واليشوية: انظرالشهرستاني. الملل والنحل: ج١1‏ ص4-١-0١١118-1‏ وما بعدها. 
)١(‏ انظر الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال» هامش الكشاف: ج١٠‏ ص44 : 
(۲) انظر الكشاف. جا ص10-44 . 
(۳) إيثار الحق على الخلق» ص۱۲۷ ,۱۲۸ وانظر شهاب الدين أحمد بن محمد الهائم المصري 
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التأويل فى التضسير بين المعتزلةوالسذة د 

وقد قال حسن خان القنوجى: «هذه رحمة المخلوق ورحمة الرب تليق بجلاله 
لا بعلم كنيف کی إلا هر ونما بلزمهسم فى الإزادة الظير منا توه اف 
الرحمة. ورأئ غيره من السنيين بأنها صة صفة تظهر في القلب وهي هنا إرادة الحنين 
بالعباد» وقيل: الإنعام على المحتاج" . 

فهل كان المعتزلة والزمخشري معهم قد نفوا هذه الصفة”" من جهة أنهم لم 
يفهموا من صفات الله تعالى إلا ما يليق بالمخلوق؛ فعمدوا إلى نفى ذلك ومقابلته 
بالتاويل؟ ۰ 

ويتأول الزمخشري في هذا كل ما يفيد تجسيم الله أو تشبيه بالخلق وهي من 
قواعد الاعتزالء فقد لجا في قوله تعالى: غير المغضوب عَلَيْهِم ولا الضَّالينَ4 
[الفاتحة: ۷] إلى تأويل «الغضب» لأنه يحمل معنى التجسيم والتشبيه لدلالته على 
الأعراض النفسية» ولان أخذها على معناها الظاهر بحسب قراعد الاعتزال يشبه 
الله تعالى بخلقه؛ فما كان منه إلا صرف الكلمة عن ظاهر معناها إلى معنى 
مجازي يمنع وصف الله سبحانه بحقيقة الغضب ليدل على أن معناها هو إرادة 
الانتقام؛ لذا قال فى تفسيره للآية السابقة : «ما معنى غضب الله؟ قلت: هو إرادة 
الانتقام من العصاة وإنزال العقوبة بهم» وأن يفعل بهم ما يفعل الملك إذا غضب 


. قطف الثمر في بيان عقيدة أهل الأثر» ص1۸‎ )١( 

(؟) شهاب الدين أحمد بن محمد الهائم؛ التبيان في تفسير غريب القرآن؛ ص۰ . 

(۳) وردت الرحمة على أوجه: على وجه الإسلام (إيختص برحمته من يشاء ‏ [البقرة: .]٠١8‏ والإيمان 
ل وآثاني رحمة من عنده ) [هود: م؟]. والجنة: ف( ففي رَحْمة الله هم فيها خالدرن ‏ [آل عمران ]. 
والمطر: ذإ بشرا بين يدي رحمته 4 [الاعراف: ۷]. والنعمة: وولا فضل الله عليكم ورحمته 4 [البقرة: 
14]. والنبوة: آم عددهم خزائن رحمة رك ) [ص: 4. «أهم يفسمون رحمت ربك 4 [الزخرف: 
۲]. والقرآن: لفل بفعدل الله وبرحمته 4 [يونس : 04]. والرزق: « خزائن رحمة , ربك © [ص: ¢ 
والنصر والفتح: ل إن أراد بكم سوءا أو أراد يكم رة [الاحزاب: .]١١/‏ والعافية : # أو أرادني برحمة » 
[الزمر: ۳۸]. والمودة: «راقة ورحمة 4 [الحديد: rv.‏ رإرحماء بينهم 4 [الفتح : : 8؟]. والسعة: 
( تخفيف من ربكم ورحمَة 4 [البقرة: 1۷۸]. وال جغفرة كب على نفْسه الرّحمة ‏ [الانعام: 7 1]. 
والعصمة : إلا عاصم الْيرم من أمر الله إلا من رحم) [هود: 47]. 
انظر ابن قتيبةء تأويل مشكل القرآن » صن86١-,55١‏ وكذا الغسزي بن محمد بن محمد؛ إتقان ما 
يحسن من الأخبار» ج١ء‏ ص۳١٤‏ . 


سل التأويل فى التمّسير بين المعتزل2 والسنت - ف - 


على من تحت يدهء نعوذ بالله من غضبه ونسأله رضاه ورحمته7) فهو صرف 
معنى غضب الله إلى معنى مجازي هو إرادة الانتقام مثلما فعل فى صرف المعنى 
الظاهر لكلمة الرحمة”" إلى معنى مجازي هو الإنعام» وتجنب بهذا وصف الله 
تعالئ بحقيقة الرحمة لتضمنه الميل النفسساني أي الشفقة ؛ فالاسترحام الاستعطاف» 
وتراحيرا تعاطنوا» وهي من الكيفيات التابعة للمزاج تنزه الله عنها؛ وهكذا 
جاء تأويله منجذبا إلى تعزيز القاعدة الاعتزالية المذكورة. وهو يدرج في تأويله 
للغضب بإرادة الانتقام قصدا يقتضيه معنى آخر عند المعتزلة هو أنهم أوجبوا على 
الله عز وجل معاقبة العصاة. أما أهل السنة فيوكلون الأمر إلى مشيئة الله تعالى 
الفعال لما يشاء الذي لا يسأل عما يفعل وهم يسألون؛-فهم لم يوجبوا العقاب» 


. ۷١ص‎ ء١ج الكشاف.‎ )١( 

(۲) انظر بعض معاني الرحمة في باب الاستعارة» ابن قتيية» تأويل مشكل القرآن» ص40١-45١‏ . 

والإرادة أصل الفعل منها: راد يرود إذا جاء وذهب ولم يطمئن. ورجل رائد الوساد إذا لم طمن غليه لهم 
أقلقه وبات رائد الوساد. وامرأة رؤود: طوافة في بيرت جاراتها . ويقال أراد بمعنى ترك : رادت الريح 
إذا تحركت ونسمت. زأراد الشيء أحبه. وأراد على الشيء: قصده إلبه. وقد ذكر لسيبويه قوله: إرادتي 
يهذا لك آي قصدي بهذا لك. ابن منظورء لسان العرب (رود)ء ج37؛ ص1۹1 . ٠‏ 
وقد يذكر (أراد) ويقصد به الحكم أي القضاء أو الاقتضاء؛. لذا فمعنى أن الله مريد هو أنه عز وجل حكم 
بأن ذلك كذلك. وقد يراد به الأمر فقولك الله مريد لأفعال العباد معناها أنه آمر بها والأمر بها غيرها. 
ومعنى أراد الله معاصي المناد is I ES LE E‏ . انظر الاشعري» مقالات 
الإسلاميين. ج١ء‏ ص۷٠۲‏ . 
فالله سبحانه يريد أفعال عباده أي يأمر بها والامر بها غيرها؛ لذا فالافعال التي تقع من الإنسان إنما هي 
أفمال واقعة باختياره وإراذته عند المعتزلة بان قوله تعالى: «وما تشاؤون إلا أن يشاء الله» [الدهر: 
.]٠‏ تدل عندهم على التفويض اكد وليست بمعنى أن الله أراد أفعال العياد. ومن هنا رأوا أن 
إرادة العبد لافعاله لا تغالب إرادة الله لان الله هو الغالبء. وإنما أمهل العصاة للحكم ولم يجبرهم على 
الإبمان وذلك لان المكره لا يستحق ثوابا. فالله أزاح عللهم وأقدرهم فمن أحسن يثاب ومن أساء 
يعاقب . والله عز وجل يعلم من الأزل لنفسه ما سيختاره الإنسان: انظر د. سميح دغيمء فلسفة القدر 
فى فكر المعتزلة» صسلا١ 7١8-17‏ . 

ضف انظز الزمخشرزي» أساس البلاغةء ص۱۹۸ . 

)٤(‏ انظر البخداديء الفرق بين الفرق» ص ,748 وهم يؤاخذون في مسالة الوجوب العفني الذي اتسع عندهم 
ليشمل الفعل الإلهي؛ فصار الذي يقسضي به العقل مثل وجوب الحكمة والصواب في الفعل البشري 
يحكم به ويوجبونه في الفعل الإلهي . 
انظر د. علي عبد الفناح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية. ص, 797 ركذا نوران الجزيري» قراءة في 
علم الكلامء الغائية عند الأشاعرة» ص٤٠۲‏ . 


رفن التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنن سد 


ورأوا أن ما وعد به من الثواب أو توعد به من العشتاب فقوله حق ووعده صدق» 
وبهذا يؤكدون على أن العقاب هو حق إلهي له سبحانه أن يعاقب العاصي أو يعفو 
عنه على أن الشرك غير مغفور البتة. أما ما دونه من الكبائر فمغفور له حتى مع 
عدم التوبة» وكلاهما مغفور له معها'. ويبدو أن المعتزلة لا يفرقون بين الشرك 
تك E‏ وبأن الله عز 
وقال الزمخشري في إسناد الختم إلى الله تعالى في الآية : 0 
قلوبهم وَعلَى سمعهم وعَلَى أبصارهم غشاوة ولهم عذاب عظيم 4 [البقرة: ¥]: 
فلت : a‏ 
والتوصل إليه بطرقه وهر قبیح ۰ والله يتعالى عن فعل القبيح علوا كبيرا لعلمه 
بقبحه وعلمه بغناه عنه» وقد نص على تنزيه ذاته بقوله : وما أنا بظلام للعبيد » 
[ق: 4 وما ظَلْمنَاهم ولكن كانوا هم الظَالمينَ 4 [الزخرف: 675 و إن الله لا 
يأمر بالفحشاء ) [الأعراف: ۲۸] ونظائر ذلك مما نطق به التنزيل»29. وقد أجاب 
عن سؤاله هذا بوجوه من التاويإ ": 
الأول: أن القوم لما أعرضوا عن الحق؛ وتمكن ذلك في قلوبهم وأسماعهم 
شبه بالوصف الخلقي المجبور عليه 
الثاني : أريد به تمثيل قلوبهم بقلوب البهائم » خلقها الله تعالى خالية عن 
الفطن؛ فعد إسناد الختم من باب التمثيل لقولهم طارت به العنقاء إذا أطال الغيبة 
وكأنهم مثلت حال قلوبهم بحال قلوب ختم الله عليها. 
الثالث: أن ذلك فى الحقيقة فعل الشيطان أو الكافر لكن لما كان صدوره 
عنه بإقداره تعالى إياه أسند إليه إسناد الفعل إلى المسبب. 
)0 انظر' الاشعري» مقالاات الإسلاميين» جا ص۷٤٣‏ وكذا إمام الحرمين» كتاب الإرشاد: ص ٠١١,‏ 
وتفشير القرطبي» ج٤»‏ ص ۲١۸,‏ وابن المير. الإنصاف فنيما تضمنه الكشاف. هامش الكشاف. جاء 
ص۳۲-۷۲-۷۱٥‏ . 
(۲) الكشاف» جا“ ص۷٥۱‏ . 
() انظر م نء ج۰۱ ص68 24111-111-110-1821-1 وكذا أبر حيان الأندلسي» البحر المحيط في 
التفسیر» ج۱» ص, ۸۰ وتفسير البيفاوي» ج۱ ض۷٤۸-۱٤۱- ۱١۲-۱۵۱-۱۵۰-۱۴۹‏ . 


89م 


سل التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت 

الرابع: أنه لما كان كوا ا إيمانهم إلا 
بإلجاء وقسر ثم لم يقسرهم إبقاء على غرض التكليف عبر عن تزكه بالختمء ٠‏ فإنه 
سند لإمانهم . 

الخامس: هو أن يكيون حكاية لما كان الكفرة يقولونه تهكما بهم من قولهم: 
قرافي أكنة مسا فاون يه وفيآذانا ور ون ينا ويك حاب 
[فصلت: 0]. 

والسادس: أن الختم منه على قلوبهم هو الشهادة منه بأنهم لا يؤمنون. 

السابع: أنهم في قرم مخصوصينء فعل ذلك بهم في الدنيا عقابا عاجلا كما 
عجل بكثير من الكفار عقوبات في الدنيا. 

النامن: أن يكون ذلك قَعَلَهُ بهم من غير أن يحول بينهم وبين الإيمان لضيق 
صدورهم عقوبة غير مانعة من الإيمان. 

التاسع: أن يفعل :بهم ذلك في الآخرة لقوله تعالى: ط ونحشرهم يوم القيامة 
َل وجوههم عميا وبكْما وصما 4 [الإسراء: ۹۷]. 

والعاشر: ما حكى عن الحسن البصري وهو اختيار أبي علي الجبائي والقاضي 
aS E‏ الله نان في غلب الكافير وعد e‏ يداك 
الملائكة على أنهم كفار وأنهم لا يؤمنون. 

وذهب القرطبى (ت١117ه)‏ فى تفسير هذه الآيات قائلا: «بين سبحانه فى 

هذه الآية المانع لهم 7 الإيمان بقو له (ختم الله)» والختم مصدر ختمت الشيء 
ختما فهو مختوم ومختم شدد للمبالغة ومعناه التغطية على الشيء والاستيثاق منه 
حتى لا يدخبله شيء ومنه: ختم الكتاب والباب وما يشبه ذلك حتى لا يوصل إلى 
ما فيه ولا يوضع فيه غير ما فيه. وقال أهل المعانني: وصف الله تعالى قلوب 
الكفار بعشرة أوصاف: بالخستم والطبع والضيق والمرض والريّن والموت والقساوة 
والانصراف والحمية والإنكار7١2.‏ وقال: هذا المعنى الحسي للختم» وقال: يكون 


)١(‏ تفسير القرطبى» جا ص ١86‏ وما بعدها. 


سے +۲ التأويل فى التفسير بين المعتزلي والسنن سد 


الختم معنى؛ فالختم على القلوب: «عدم الرعي عن الحق سبحانه مفهوم مخاطباته 
والفكر في آياته. وعلى السمع: عدم فهمهم للقرآن إذا تلي عليهم أو دعوا إلى 
وحدانيته . وعلى الأبصار: عدم هدايتها للنظر في مخلوقاته وعجائب مصنوعاته. 
هذا معنى قول ابن عباس وابن مسعود وقتادة وغيرهم؛ ثم قال: «هذه الآية أدل 
دليل وأوضح سبيل على أن الله سبحانه خالق الهدى والضلال والكفر والإيمان» 
. إلى أن قال': «فاعتبروا أيها السامعون» وتعجبوا أيها المفكرون من عقول القدرية 
القائلين بخلق إيمانهم وهداهم؛ فإن الختم هو الطبع فمن أين.لهم الإيمان ولو 
جهدوا؛ وقد طبع على قلوبهم وعلى سمعهم وجعل على أبصارهم غشاوة» فمتى 
يهتدون أو من يهديهم من بعد الله إذا أضلهم وأصمهم وأعمى أبصارهم من 
بضلل الله فلا هادي لَه 4 [الأعراف: ۱۸۷]. . 

وكان فعل الله عدلا فيمن أضله وخذله إذ لم يمنعه حقا وجب له فتزول صفة 
العدل» وإنما منعهم ما كان له أن يتفضل به عليهم لا ما وجب لهم. ويرد القرطبي 
على المعتزلة قائلا: «فإن قالوا: إن معنى الختم والطبع والغشاوة التسمية'"؟ والحكم 
والإخبار بأنهم لا يؤمنونء لا الفعل. قلنا: هذا فاسد لأن حقيقة الختم والطبع إنما 
هو فعل ما يصير به القلب مطبوعا؛ لا يجوز أن تكون حقيقته التسمية والحكم؛ 
ألا ترى أنه إذا قيل: فلان طبع الكتاب وختمه كان حقيقة أنه فعل ما صار به 
الكتاب مطبوعا ومختوما لا التسمية والحكم. هذا ما لا حلاف فيه بين أهل اللغة» 
ولأن الأمة مجمعة على أن الله تعالى قد وصف نفسه بالختم والطبع على قلوب 
الكافرين مجازاة لكفرهم كما قال تعالى: « بل طبع الله علَيِهَا يكفرهم 4 
[النساء: .]٠٠١‏ وأجمعت الامة على أن الطبع والختم على قلوبهم من جهة النبي 
عليه الصلاة والسلام ولملائكة والمؤمنين ممتنع. فلو كان الختم والطبع هو التسمية 
والحكم لما امتنع من ذلك الأنبياء والمؤمنون لأنهم كلهم يسمون الكفار بأنهم مطبوع 
على قلؤبهم» وأنهم مختوم عليهاء وأنهم في ضلال لا يؤمنون» ولا يحكمون 
عليهم بذلك. فثبت أن الختم والطبع هو معنى غير التسمية والحكمء وإنما هو 


(۱) انظر م ن» ia‏ ص 56١‏ : 
(۲) م ن جا ص۱۸۷ 


١ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسذت 
بع حاف الل EE‏ يلقل ع ا كذلك 
نسلكه في قلوب المجرمين 09 لا يؤمنون به 4 [الحجر : 1۲« «I‏ 


وقد ذكر هذا علماء قبله منهم إمام الحرمين الذي ذكر أن الآيات : ل ختم الله 
على قلوبهم 4 [البقرة: ۷] وقوله سبحانه: بل َع الله علَيها بكفرهم 4 [النساء: 
06 وقوله عز وجل: ل وجعلنا على قلوبهم أكئة أن يفقهوه رفي آذانهم وقرا 4 
[الأنعام : 65 وقوله تعالى: لوجعلا فلوبهم قاسيّة 4 [المائدة : ۳ «نصوص: 
0 بالطبع والختم عن سنن الرشاد من أراد صرفه من العباد 

. .) فاقتضت الآيات كون الأكنة مانعة من إدراك الإيمان26 ثم قال: «والسمة 
0 اخترعوا القول بها لا من من الإدراك»9©. 

وليس إسناد الختم إلى الله عز وجل حقيقيا عند المعتزلة بل جعلوه مجازا" 
تحقيقا لقاعدتهم الاعتزالية؛ فإذا كان الختم مستعارا لإحداث هيئة مانعة في القلب 
والسمع من خلوص الحق إليهما أو تمثيلا لحالة مشتملة عليها لم يجز إسناده إلى 
الله عز وجل إذ يلزم منه على التقديرين أن يكون. الله سبحانه مانعا من قبول الحق 
بختم القلوب ومن التوصل عليه بختم الأسمساع. وكلاهما قبيح يمتنع صدوره عنه 
تعالى بدليل عقلي هو أنه تعالى مستغن عن القبيح وعالم بقبحه ويغناه عنه 
فيمتنع الصدور لحكمته لا لخروجه عن قدرته وبدلائل سمعية نطق بها القرآن 
الكريم. إن نفي الظلم عنه ليس إلا لقبحه فيعم القبائح كلها. وإذا لم يكن آمرا 
بالفحشاء لم يكن فاعلا لها أصلا. فإسناد الختم إذن مجاز عند المعتزلة» والخاتم 
فى الحقيقة هو الكافر إلا أن الله سبحانه لما كان هو الذي أقدره ومكنه أسند إليه 
الختم مثلما يسند الفعل إلى السبب . ومن هذا يقال: بنى الأمير المدينة لن للفعل 
ملابسات مختلفة تلابس الفاعل والمفعول والمصدر والزمان والمكان والمسبب له؛ 
:فإستادهم إلى الفاعل حقيقة لكنه قد يشند:إلى هذه الأشياء نجازا لانها تضاهي 
)١(‏ كتاب الإرشاد إلى قراطع الادلة في أصول الاعتقادء ص۸۹ . 


چ 


)۲( م ب ص۸۹ . 
(۴) انظر الزمخشري» أساس البلاغة» ص۳١٠‏ (ختم). 
)٤(‏ انظر القاضي عبد الحبار» شرح الأصول الخمسة» ج۲٠‏ ص ٤-٣‏ . 


وو 


التأويل فى التضسير بين المعتزلة والسنخ - 
الفاعل في ملابسة الفعل مثلما يضاهي الرجل الأسد في جرأته فيستعار له اسمه؛ 
وهذا 0 مسألة 0 

. وليس ثمة قبيح على قاعدة أهل السنة بالنسبة على الله عز وجل بل الأفعال 
اد ولا يتصور ظلم في أفعاله لأن الكل منه وبه وإليه 
"کل حادث فراده ولا يختص تعلق مشيئته سبحانه بنوع من الأفعال دون نوع بل 
هو مريد لوقوعها جميعا خيرها وشرها نفعها وضرهاا"؛ فله تعالى أن يتصرف في 
الأشياء جميعها كما يشاء» وإغا يوصف بالقبح والظلم ونظائرهما أفعال العباد 
باعتبار كسبهم لها وقيامها بهم» وليس باعتبار إيجاد الله تعالى إياها فيهم" قال 
عز وجل: « أحسن كل شيء خلقه 4 [السجدة: 7. 

وينفي الزمخشري القبح عن الله تعالى ليقر بأنه عز وجل لا يفعل إلا الأصلح 
وهو أحد أصولهم الاعتزالية؛ فأنت تجده في قوله سبحانه : ( ويمدهم في طغيانهم 
يعمهون » [البقرة: ]٠١‏ يقول: ١«فكيفف‏ جاز أن يوليهم الله مددا في الطغيان وهو 
فعل الشيطان ألا ترى إلى قوله تعالى: « وإخوانهم يمدوتهم في الغي 4 [الأعراف: 
۰۲ ويجيب عن سؤاله قائلا: «إما أن يحمل على أنهم لما منعهم الله ألطافه 
التي يمنحها المؤمنين وخذلهم بسبب كفرهم وإصرارهم عليه بتزايذ الرين”؟) والظلمة 
فيها تزايد الانشراح والنور في قلوب المؤمنين؛ فسمى ذلك التزايد مددا وأسند إلى 
الله سبحانه لأنه مسبب عن فعله بهم يسبب كفرهم. وإما على منع القسر. 
والإلحاء . وإما أن يسند فعل الشيطان إلى الله لاأنه بتمكينه وإقداره والتخلية نيله 
وبين إغواء عباده»0* . 
() انظر تفسير النسفي زت١٠الاه):‏ (مدارك النريل وحقائق التأربل)ء جا 00 وكذا الالرسي ١‏ دوح 

المعاني» جا ص75١179-1‏ , 
زفق انظر إمام الحرمين؛ كتاب الإرشادء ص۹۸4 . 

فر بعض أهل السنة ما ورد في ردودهم أو كلامهم بأن الخد والشر امن الله عنوا به الصحة والمرض 

والغنى والفقر. انظر ابن الوزير ابن ا مر تضى اليماني » إيثار الح على الخلق. ص۲۹۸ وما بعدها. 
فرق انظر حاشية السيد الشريف اجر جاني » هامش الكتاف جا صر ۱۵۸-۱۵۷ 9 

“(4) الرين: الطبع الد والرين: ' الما الذي بعك التسيك وار “وران الوت ريا تطبع . والرين 
كالصدأ يغشى القلب. وهو ما غطى على التلب وركبه من القسوة للذنب بعد الذنب. انظر الزمخشريء 


أساس البلاغة» (رين)ء ص ,187 وابن منظررء لان العرب (رين). ج۰۱۳ ص۱۹۲ . 
(5) الكشاف. ج١.‏ ص۱۸۸- ,۱۸۹ وتفسير البيضاري. ج١.‏ ص 18١0‏ . 


سس التأويل فى التفسير بين المعتزلة والسنة 
ولا ريب فى أن الطغيان الذي هو الكفر والضلال من الأفعال القبيحة التى تسند 

جوابه على ما يلى: 
الأرل: لا أصر الكافرون على كفرهم خذلهم الله عز وجلء ومنعهم من ألطافه 

فتزايد الدنس في قلوبهم؛ فسمى تزايد الدنس مددا في الطغيان» وأسند إيلاؤه إلى 

الله عز وجل» وظهر هنا مجاز لغدي(1) في المسند ومجاز عقلي في الإسناد لاله 

إسناد الفعل إلى الممسيب له وفاعله فى الحفيقة هم الكافرون. 
الثانى: أريد بالمد فى الطغيان ترك الإلجاء إلى الإيمان؛ كما قيل: إن السفيه إذا 

. لم ينه مأمورء وهو فعل الله فإسناده إليه حقيقة وإن كان المسند مجازا. 

' الثالث: بأن المراد منه معناه الحقيقى وهو فعل الشيطان غير أنه أسند إليه عز 
وجل على سبيل المجاز لا الحقيقة على مذهبه الاعتزالى» وجاء إسئاده إلى الله 
تعالى لأنه بتمكينه وإقداره أولئك إشارة إلى المذكورين با اتصفوا من الصفات 

الشنيعة المميزة لهه" . 
وقد نص الرازي في هذا المعنى (؟) على رأي الممتزلة الذين رأوا عدم إمكان 

إجراء هذه الآية على ظاهرها لوجوه: 

)١(‏ المجاز نوعان: مفرد ومركب (المركب كالاستعارة التمشيلية). والمفرد كلمة تستعمل لغير ما وضعت له في 
الحقيقة لقرينة تجمع بين المعنى المجازي والمعنى الحقيقي . فإذا كانت العلاقة هي التشبيه فالمجاز استعارة 
وإن كانت غير ذلك فالمجاز مرسل. والمجاز المفرد بذلك: لغوي (نقل الكلمة من معناها اللغوي الحقيقي 
إلى آخر نحو الرجل الأسد) وشرعي: (نقل الكلمة من معناها الشرعي إلى معنى آخر مثل لفظ الصلاة 
المعروف في الدين تنقله إلى معنى الدعاء. والعرفي: (أن تنقل فيه الكلمة من مدلولها المتعارف عليه إلى 
غیره ۰ لذا عبد الفرق واضحا بين معنى فعل العام في النحو وبين ما تدل عليه من معنى نخاص (الدال 
على حدث): معجم الشامل في علوم اللغة العربية ومصطلحاتها دار العودة. بيروت» ط٣‏ 6م 
ص 7١8,‏ والمجاز في التركيب يسمى مجاز الإسناد. والمجاز العقلي وعلاقته الملابسة كأنه يند الفعل أو . 
شبهه إلى ما هو له أصالة لملابسته له كقوله تعالى: ( وإذا تليت عليهم آيانه زادتهم إعانا 4 [الانفال: ؟7]: 

انسبت الزيادة وهي فعل الله إلى الآيات لكونها سببا لها. انظر الغزي محمد بن مخمد بن محمد إتقان 
ما يخسن من الاخبار الدائرة على الألسن. ج7. ص۹۸-۹۷-, ۹4 وانظر محمد عبد الرؤوف المناري 
(ت١7١٠١اه)ء‏ التوقيف على مهمات التعاريف» مون . 

(۲) انظر ابن المنيرء الإنصاف» هامش الكشاف. ج »١‏ ص 188 - ,184 وتفسير أبي السعود (ت١١۹ه)ء‏ 
١ ٤۸ص a‏ 

(TT)‏ التفسير الكبير: دار إحياء التراث العربي » بير وت» ط۳ ج٣‏ ص۷۱ 


۲4 التأويل فى التطسير بين المعتَزليَ والسنت سس 


أحدها: قول الله تعالى: « وإخوانهم يمدونهم في الغي 4 [الأعراف: ]۲۰١۲‏ 
أضاف ذلك الغي إلى إخوانهم فكيف يكون مضافا إلى الله تعالى؟ 
ثانيها: أن الله تعالى ذمهم على هذا الطغيان فلو كان فعلا لله فكيف يذمهم 


عليه؟ 
ثالثها: لو كان فعلا لله لبطلت النبوة وبطل القرآن» وصار الاشتغال بتفسيره 


رابعها: أنه تعالى أضاف الطغيان إليهم بقوله: «في طُفيَانهم 4 [البقرة: ]٠١‏ 
فلو كان ذلك من الله لما أضافه إليهم ليعرف أنه سبحانه غير خالق لذلك. 
ومصداق ذلك أنه عند إسناد المد إلى الشياطين أطلق الغي ولم يقيده بالإضافة في 
قوله: « وإخوائهم يمدونهم في الْغّي4 [الأعراف: ]7١7‏ .وذهب المعتزلة؛ إذا ما 
ثبت هذاء إلى وجوه من التأويل. الأول: قال به الكعبي وأبو مسلم ويحيى 
الأصفهاني بأن الله لما منحهم ألطافه التي يمنحها المؤمنين وتركهم بسبب كفرهم 
وإصرارهم عليه بقيت قلوبهم تزداد ظلمة بينما تزايد النور في قلوب المؤمنين 
فسمى ذلك مددا وأسنده إلى الله تعالى لأنه كما رأينا آنفا مسبب عن فعله بهم . 
الثاني: أن يحمل على منع الجبر. الثالث: اديع ييل التسيطان إلى الله تعالى 
لأنه بتمكينه وإقداره. الرابع : قول الجبائي في ل ويمدهم 4 [البقرة: ©] أي يمد 
عمرهم وهم مع ذلك في غلو كفرهم وتجاوزهم الحد فيه حيارى يترددون. إلا أن 
الرازي ضعف هذا من وجهين قاثلا': 

الوجه الأول: لا يجوز في اللغة أن يفسر 9 ويمدهم 4 بالمد في العمر. 

الثاني: هب ذلك صحيحا فإنه يفيد أنه تعالى يمد عمرهم لغرض أن يكونوا في 
.طغيانهم: يعمهون وفي هذا إشكال. وقد أجاب القاضي. عن ذلك بأنه ليس المقصود 
يمد عمرهم لغرض أن يكونوا في الطغيان بل المقصود أنه تعالى يبقيهم ويلطف بهم 
في الطاعة فيأبون إلا أن يعمهوا. وإذا كان الزمخشري قد أولٍ ظاهر الآية فيما قاله 
آنفاء فإن أهل السنة أقروا ظاهر النص لا فيه من الدلالة على التوحيد والحق 


(۱) انظر م ن اج ص الا 5 


5 0 


سل التأويل فى التفسير بين المعتزلي والسنت 
الصرف لأن نسبة المد إلى الله عز وجل بأي معنى كان عندهم حقيقة إذ هو 
سبحانه الموجد للأشياءء المنفرد باختراعها بحسب مقتضيات حكمته. ورأوا الآية 
الكريمة حجة على المعتزلة في رعاية الأصلح''' . 

ولم يأل الزمخشري جهدا في الانتصار لأصول المعتزلة التي منها: «أن أفعال 
العباد غير مخلوقة فيهم وأنهم المحدثون لها» مستدلين بأنه «ثبت من أن العاقل في 
الشاهد لا يشوه نفسه وهو لا يفعل ذلك ولا يختاره لعلمه بقبحه ولغتاه عنه؛ فإذا 
كان على الواحد منا ذلك فلأن يجب في حق القديم أولى وأحرى (. .) وما يدل 
كذلك أن الله تعالى لا يجوز أن يكون خالقا لأفعال العباد هو أن فى أفعال العباد 
ما هو ظلم وجورء فلو كان الله تعالى خالقا لها لوجب أن يكون ظالما جائرا 
تعالى الله عن ذلك علوا كبيراة”")؛ لذا قال في قوله عز وجل: 8يضل به كثيرا 
ويهدي به كثيرا 4 [البقرة: 17] أن نسبة الإضلال إلى الله تعالى من إسناد الفعل 
إلى ال“ وقد شنع آهل السنة هذا ورأوا الآية سندا لمذهبهم في أن الضلالة 
والهداية بخلقه عز وجل وبيده يفعل ما يشاء ويحكم بما یرید . 

وكان لبعض الألفاظ القرآنية كالضلال والهدى والعبادة والإرادة والإذن والكفر 
والشرك والزكاة خلاف دلالي بين المعتزلة وخصومهم» ولعل ما ذهب إليه ابن 
قتيبة (ات17177ه) يعكس هذا حين ذكر الخلاف بين صيغتي أفعل وفعل (بتضعيف 
العين)؛ قال: «وذهب أهل القدر في قوله تعالى: « يضل من يشاء ويهدي من 
يشاء ) [النحل: *4] إلى أنه على جهة التسمية والحكم عليهم بالضلالة» ولهم 
بالهداية»2*0 ثم أضاف: «وقال فريق منهم: يضلّهم: ينسبهم إلى الضلالة. 
)١(‏ انظر ابن المئير» الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال» هامش الکشاف» ج١.‏ ص ,188 وتفسير 

اللسفي (ت١‏ الاه)» ج١ء‏ ص, ٠١‏ وتفسير ابن كشير (ت4لالاه)ء ج01 ص ,لان والالرسي 

(ت -/االه)ء روح المعاني» ج۰۱ ص١۰١٠‏ . 
() القاضى عبد الجبار»ء شرح الأصول الخمسة» ج۲ ص۴۲- A‏ ,۳۹ وانظر استدلالهم. على | اباد العبد 

لافعاله: فخر الدين الرازي. القضاء والقدرء ص3" ونا تعدها. 
(۳) انظر الكشافء ج١ء‏ ص۷٣۲‏ . 


. انظر الالوسي؛ روح المعاني. ج۰۱۳ ص۱۸۷‎ )٤( 
. تأويل مشكل القرآنء ص۱۲۳‎ )5( 


مس ٣۳١٣‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت ل 


ويهديهم: يبين لهم يرشدهم*". ونفى أن يكون في اللغة أفعلت الرجل: نسبته 

إلى. وإنما يقال إذا ما أريد هذا المعنى: فعلت للشيء ترمي به الرجل كقولك: 

شجعته وجبته وسرقته وخطأته رضللته وفسقته وفجرته وزليته وكمرته إذا رميته 

بذلك . وقسرئ : «ابنك سرق 4 [يورسف: ۸۱] (سرق): أي نسب إلى 
السرقة" . قال الزمخشري في قوله عز وجل: ل قد نعلم إنه ليحزنك الذي يقولون 
فإنهم لا يكذبونك 4 [الأنعام: ۳۳] (لا يكذبونك).قرئ بالتشديد والخفيف من 

كذبه إذا جعله كاذيا فى زعمه وكذبه وکذب به جعله كاذيا بأن وصفه بالكذب» 

وأكذبته إذا وجدته كاذبا وواعدني فأكذبته: وجدته كاذبا” 
ويتأول التشبيه بصرف ما دل عليه إلى غير إبعادا للتجسيم كما في قوله 

تعالى: طفَأَينمَا تولُوا فثم وجه الله [البقرة: .]١١5‏ قال: (فثم وجه الله) أي 

٠ 3‏ 0 و 

جهته التي أمر بها ورضيها*». وقد اختلفوا في (وجه الله) الله وجه أم لا ثلاث 

فرق: ١‏ 
الأولى: قالت لله وجه هو هو. قال به أبو الهذيل العلآف. 
الثانية: قالت له وجه توسعا وتشبت لله وجها هو هو لأن العرب تقيم الوجه 

مقام الشيء لقولهم (فعلت هذا على وجهك) أي لولا أنت لم أفعل. وقد قال به 

النظام . 
الثالئة : تنكر ذكر الوه قالت به العبادية أصحاب العباد" . 
وقد فسر النسفي (وجه الله) أيضا بالجهة التي أمر بها الله عز وجل ورضيها. 

(۱) م د» ص١١‏ . ٠‏ ش 

(١)انظر‏ م ن» ص۱۲۹ وما بعدها. وكذا أدب الكاتب» ص 1355-4057-145١‏ . 

(۳) انظر م ن» ص ۱٩۲٤,‏ والزمخشريء الکشاف» ج۰۲ ص ,۳۳۷ وتفسير النسفي؛ ج۰۲ ص ۲۰١٠,‏ 
وتفسير التعالبي ( ت٥‏ ۸۷ه)» جك ص ۲٥۷,‏ والشركاني محمد بن علي بن محمد (ت160١١ه).‏ فتح 
القدير؛ ج۰۳ ص,1 والالوسي (ت٠177ه)‏ .روح المعاني» ج217 ص۷٣‏ . 

)4( انظر الكشاف› ج٣“‏ ص ١4,‏ وكذا أساس اللاغة (کذب)» ص۳۸۹ . 


(۵) انظر الكشاف» جا ص ,۳۰۷ وانظر الآية ۷ من سورة الرحمن» ج٤“‏ ص1٤‏ . 
(1) انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين» ج١؛‏ ص717-532980 . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزل( والستانّ س 


وجوهكم شطر القبلة بدليل قوله تعالى: رر وجهك شطر المسجد . الحرام وحيث 
ما كشم فووا وجوهكم شطره 4 [البقرة: ٤‏ وال جواب: : فثم وجه الله أي جهته 
التي أمر بها ورضيها. المسعنى إنكم إذا م: منعتم أن تصلوا في المسجد الحرام أي في 
بيت المقدس فقد جعلت لكم الأرض مسجدا فصلُوا في أي بقعة من بقاعها 
وافعلوا التولية فيها فإن التولية ممكنة في كل مكان»'. 

وذكر الزركشي أن الواحدي حكى عن أكشر المفسرين في قوله تعالى: طفَأيتَما 
توا عم وجه الله 4 [البقرة: 9 أن الوجه صلة والمعنى : فشم الله يعلم ويرى. 
قال: والوجه قد ورد صلة مع اسم الله كثيرا كقوله: و سفئ وجه ربل 
[الرحمن: ۲۷] قوله: 9 إِنْمَا نطعمكم لوجه الله [الإنسان: 4] وقوله: كل 
شيء هالك إلا وَجهَه 4 [القصص: 88] قلت": والاشبه حمله على أن المراد به 
الذات كما في قوله تعالى : بى من أسلم وجهه لله 4 [البقرة: .]١١7‏ 

ويفسّر الزمخشري قوله تعالى: زين للذين كفروا الْحياة الدانيًا 4 [البقر: 17؟] 
قاثلا": «المزين هو الشيطان زين لهم الدنيا وحسنها في أعيننهم بوساوسه وحبيها 
إليهم فلا يريدون غيرها. ويجور أن يكون الله قد زينها لهم بان خذلهم حتى 
استحسنوها وأخبوها أو جعل إهمال المزين له تزيبناء ويدل عليه قسراءة من قرأ 
زين للذين كفروا الحياة الدنيا» على البناء للفاعل»29). قال ابن الجوري 
(تا5هه): «وإلى من يضاف هذا التزيين؟ فيه قولان: 

أحدهما: أنه يضاف إلى الله. وقرأ آي بن كعب والحسن ومجاهد وابن أبي 
عبلة (زين) بفتح الزاي وألياء على معنى زينها لله لهم. 

والثاني : أنه يضاف إلى الشيطان. روى عن الحسن قال شيخنا علي بن عبيد 
الله : والتزيين من الله تعالى هو التركيب الطبيعي» فإنه وضع في الطبائع محبة:. 
-)١(‏ تفسير النسفيء جاء ص55 . 
(۲) البرهان في علوم القرآن» ج۰۲ ص۲۷۸ . 


(۳) الكثشاف» جا ص 4 ه7 5 
(غ)١‏ لكثشاف» جا ص۷٣۳‏ . 


A‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت س 


المحبوب لضورة تزينت للنفس وذلك من صنعه. وتزيين الشيطان بإذكاء ما وقع من 
إغفاله مما مثله يدعو لي نفسه لزيتته؛ فالله تعالى يزين بالوضع والشيطان يزين 
بالاذکار» . 

وذكر القرطبى (ت7171ه) أن مجاهدا ومحمد بن قيس قرأ على بناء الفاعل 
لكن النحاس قال : هي قراءة شاذة لأنه لم يتقدم للفاعل ذكر. ثم أضاف أن 
(المزين) هو خالقها ومخترعها وخالق الكفرء وأن الشيطان يزينها أيضا بوسوسته 
وإغواثه» وخص الذين كفروا بالذكر لقبولهم التزيين جملةء ولإقبالهم على الدنياء 
وإعزاضهم عن. الآخرة بسببها. وقد جعل الله ما على الأرض زينة ليبلو الخلق . 
أيهم أحسن عملا" . ونص أحمد بن النير (ت1487ه) في هذا السياق على أن 
التزيين ورد مضافا إلى الله تعالىء وجاء مضافا إلى غيره في مواضع أخرى من آي 
الذكر الحكيم؛ بيد أنه في الآية يحتمل الوجهين لكن الإضافة إلى قدرة الله تعالى 
حقيقة» وأما إضافته إلى غيره فمجاز. وهو ما يقول به أهل السنة» وبين أن 
الزمخشري يعمل على عكس هذا أي إن أضاف الله فعلا من أفعاله إلى قدرته 
جعله مجازا. وإن أضافه إلى بعض مخلوقاته جعله حقيقة" . ولا يخفى أن هذا 
التعارض بين الفرقتين في مثل هذه المسائل ملحوظة في غير موضع»› ولا ريب في 
أنه يعكس الخلاف بينهما كمثل خلافهم في قوله تعالى: ظ وجوه يوميذ ناضرة 
© إلى رها ناظرة 4 [القيامة: 77. ]۲١‏ وقوله عز وجل: إلا تدركه الأنصار) 
[الأنعام: ]٠١‏ فبينما تمسك المعتزلة بالمعنى اللفظي للنفي العام في هذه الآية 
الأخيرة تجد أهل السنة يتأولونه. ولا لعجب إذا وجدت النقيض من هذا في الآية 


(1) زاد المير في علم التفيرهء المكتب الإسلامي» بيررت» ط۴ ۰۱٤۰٤‏ ج١ء‏ ص,7558 مركز التراث 
لأبحاث الحاسب الآلى ۱۹۹۹ء الأردن. 

(۲) انظر الجامع لأحكام القرآن. ج۳» ص۲۸ . | 

(۳) انظر الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزالء هامش الكشاف» ج١٠‏ ص, 554 وانظر النسفي 
(ت١‏ الام مدارك التنزيل وحقائق التاويلء جا ص,١١٠١‏ وكذا تفسير البيضاوي (۷۹۱ه)» تحقيق 
عبد القادر عرفات العشا حصونة» دار الفكر يروت 05 جا صةة:. وكذا أبو السعود 
(ت١46ه).‏ إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم (د.ت)؛ ج۱» ص۳٠۲‏ . 


4 م 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلي والستن- 


(۲۳) من سورة القيامة التي لم يقل المعتزلة بمعناها اللفظي. ومن أنها تعبير 
(( 
مجازي . 


4# 


وقال في قوله تعالى: هو الذي أنزل عليك الكتاب منه آيات محكمات هن ام 
الكتاب وأخر متشابهات4 [آل عمران: 7]: «أم الكتاب أي أصل الكتاب 
تحمل التشابهات عليها وترد إليها ومثال ذلك: «لاتدركه الأبصار» 
[الأنعام: ]٠١‏ و إلى رها ناظرة4 [القيامة: ۲۳] .9 لا يأمر بالفحشاء»# 
[الأعراف: ۲۸] لإ أمرنا مترفيها 4 [الإسراء: ١۲]ء‏ وهو بهذا ينل الآي على وفق 
ما يعتقده المعتزلة؛ فقد بنى على الدليل السمعي لا تدركه الأبصار» نفى رؤية 
الله تعالى لأن الرؤية بناء على ما يعتقده تستلزم الجسمية والجهة قال: «البصر هو 
الجوهر اللطيف الذي ركبه الله فى حاسة النظر به ندرك المبصراتء فالمعنى: أن 
الأبصار لا تتعلق به ولا تدركه لأنه متعال عن أن يكون مبصرا في ذاته لان 
الأبصار دائما تتعلق بما كان في جهة أصلا أو تابعا كالأجسام والهيثات)"“ فالآية 
من المحكمات تحمل المتشابهات عليها وترد إليهاء وذلك مثل الآيات التى ذكرها 
(القيامة: ۲۲) تحتاج إلى أن يوفق بينها وبين الآية المحكمة )٠١۳(‏ ف ستورة 
الأنعام. وكذلك الآية (۲۸ من سورة الأعراف) أصل في التفسير ينبغي أن تخد 
أساسا لتفسير قوله عز وجل: «وإذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترفيهًا ففسقوا فيها 
فحق عليها القول فدمرتاها تَدميرا 6 [الإسراء : 7 «لان الله لا يأمر بالفحشاء 
وإنما يأمر بالقصد والخير دليلا على أن المراد أمرناهم بالخير ففسقواة©. 

وقال فى هذا السياق: «فإن قلت: فهلا كان القرآن كله محكما؟ قلت: لو كان 
كله محكما لتعلق الناس به لسهولة مأخذه» ولأعرضوا عما يحتاجون فيه إلى 
الفحص والتأمل من النظر والاستدلال» ولو فعلوا ذلك لعطلوا الطريق الذي لا 
)١(‏ انظر الباقلاني» كتاب التمهيدة ص774-,770 وكذا ابن“حزمء الفضل فى الملل والاهواء والنحل» ج٠‏ 

ص۷ وما بعدها. وكذا الزمخشريء الكشاف. ج٤٠‏ ص ۱۹١,‏ والشهرستاني؛ الملل والنحل» جا 

ص١١-,14١١‏ وكذا جولد زيهرء مذاهب التفسير اللإسلامي» ض26١-9؟١‏ . ٠‏ 


(۲) الكشان» ج“ ص١‏ 5 
(۳) م ن» ج٣۰‏ ص٤٤٤‏ : 


۳ التاويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت س 


يتوصل إلى معرفة الله وتوحيده إلا به؛ ولا في المتشابه من الابتلاء والتمييز بين 
الشابت على الحق والمنزلزل فيه. ولا في تقادح العلماء واتعابهم القرائح في 
استخراج معانيه ورده إلى المحكم من الفوائد الجليلة والعلوم الجمة ونيل الدرجات 
عند الله. ولان المؤمن المعتقد أن لا مناقضة في كلام اللهء ولا اختلاف فيه إذ رأى 
فيه ما يتناقض في ظاهره وأهمه طُلَبْ ما يوق بينه ويجريه على سنن واحد ففكر 
وراجع نفسه وغيره ففتح الله عليه» وتبين مطابقة المتشابه المحكم ازداد طمأنينة إلى 
معتقده وقوةً فى إيقافه»(2. وبهذا تكون الإشكالات فى المتشابهات أرادها الله 
تفال في ساق له ويك إلى تقيرية اجان والمعترفة رطب اللىد يبيد أن 
رها بيذ من المهام الأساسية عند المعتزلة"'. 

وإذا كان أهل السنة قد ردوا على الزمخشري بأن «الإدراك المنفي عبارة عن 
الإحاطة» ومنه قوله تعالى: حت إذا أدركه ارق [يونس: -4] أي أحاط به. 
وقوله سبحانه حكاية عن قوم موسى: 9 إن ركو » [الشعراء: ]1١‏ أي محاط 
بنا فالمنفي عن الأبصار إذن إحاطتها به عز وجل لا مجرد الرؤية. ومن المعلوم أنه 
تعالى لا تحيط به الأفهام» وهذا لا ينع أن تعرفه فالإحاطة للعقل منفية كنفي 
الإحاطة للبصرء وما دون الإحاطة من المعرفة للعقل والرؤية للبصر ثابت غير 
منقي٤"ء‏ فإننا حين نرجع إلى بعض أعلام المعتزلة من سبق عهد الزمخشري 
نجدهم يردون على أهل السنة؛ فقد قال القاضي عبد الجبار: «فإن قيل: وما أنكرتم 
في أن المراد بقوله تعالى: «لاتدركه الأبصار» أي لا تحيط به الأبصار؟ ونحن 
هكذا نقول. قلنا: الإحاطة ليس هو الإدراك لا في حقيقة اللغة ولا في مجازهاء 
ألا ترى أنهم يقولون: السور أحاط بالمدينةء ولا يقولون: أدركها أو أدرك بها. 
وكذلك يقولون: عين الميت أحاطت بالكافور ولا يقولون أدركته. وبعد؛ فإن هذا 
تأؤيل بخلاف تأويل المفسرين فلا يقبل. على أنه كما لا تحيط به الأبصار فكذلك 
لا يبحيط هو بالأبصار لأن المانع عن ذلك في الموضعين واحد فلا يجوز حمل 


. الكشاف» جاء ص515-415‎ )١( 

(؟)انظر جولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلامی؛ ص١6١-05١‏ . وكذا ٠١٤١‏ . 

(۳) محمد بن عبد العظيم الزرقاني» مناهل العرفان في علوم القرآنء تحقيق مكتب البحوث والدراسات» دار 
. الفكر بیروت› ط۱ 21995 ج5. صر ۵۳-٥۲‏ . 
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س التأويل فى التمطسير بين الحتزلة والسنة 
الإدراك المذكور في الآية على الإحاطة لهذه الوجوه”'2. وقال في موضع آخر: 
«وليس في الآية ما يقتضي أنه تعالى يرى في كل حال من الحالات لأن النظر ليس 
هو بمعنى الرؤية»" . وما ذكره بعضهم لهم في هذا السياق قولهم أيضا: «لو كان 


الحاضرة لنا؛ لانه لا پراها في وقت واد من ج به 00 
يوصف في الحقيقة بأنه قد أدرك اللون بيصرهء لأنه لا جهات له يرى عليها فبطل 
بذلك ما يتعلقون به" . ظ 


ولا نريد أن نسترسل في الجدل الواقع بينهما في هذه المسألة لطول الأخذ والرد 
فيه على أساس علم الكلام ولكن من أراد التوسع فليرجع إليها في مواضعها. 

وقوله سبحانه : فإ وما أصابكم يوم التقى الْجمعان فيان الله 6 [آل عمران: 1517] 
فسره الزمخشري .قائلا: «(ما أصابكم) يوم أحد د يوم التقى جمعكم وجمع اكشركين 
فهو كائن (بإذن الله) أي يتخليته» استعار الإذن لتخليته الكفار وأنه لم يمنعهم منهم 
ليبتليهم لان الآذن محل بين المأذون له ومراده»”؟) وهو يضمنه خلقية الاعتزال وهي 
أن «قتل الكفار للمؤمنين قبيح عنده فلا إذن فيه" لذا هو ينفي الافعال القسبيحة 
عن الله بتأويله الإذن بالمجار كونه مستعارا لتخليته الكفار؛ لأن قتبل الكفار 
للمؤمنين من أفعال الشر لا يجوز عنده أن يأذن فيها الله تعالى وهم أي المحتزلة 
فده الله بالعدل الذي يعد أحد أصولهم المهمة التي تعمقوا فيها وقرعوا منه 
مباحث من : 
-١‏ الله عادل والظلم منفي عنه لقوله عز وجل: وما ربك بظلأم للْعَبِيد» 

[فصلت: ١ .]4١6‏ 
)0( شرح الأاصرل الخمسة» 1 م1184-1717 ١‏ 
(۲) م ن ج١ء‏ ص۱۷۰ : | 
(۳) د. علي عبد الفتاح 9 الفرق الكلامية الإسلامية, س . ودراسة» ص٣۲۲‏ . 
(:) الكثافء ج١ء‏ ص۷۷٤‏ . 


4 أبو حیان الأندلسي» » البحر الملحيط في التفسير »> ج۴ ص۲۲٤‏ 5 
)١(‏ انظر د. أحمد محمد الحوفي٠‏ الر مخشر ي۰ ص۱۳۸ 5 


ست ۲)۲ س س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت = 


- أن الله يريد لعباده خير ما يكون. 


3 ولا يريد سيق ولا يأمر به. وهو الاعتقاد الذي ذهب إليه في تأويله السابق. 


بعادي ٠‏ بالحمل على المجاز قوله عز وجل: إا جعانا على قلوبهم أكثة أد 
يفقهره وفي آذانهم قرا 4 [الكهف : ۷] قال" : «ووجه إسناد الفعل إلى ذات 
وهو قوله (وجعلنا) للدلالة على أنه أمر ثابت فيهم لا يزول عنهم كأنهم مجبولوز 
عليه أو هي حكاية لما كانوا ينطقون به من قولهم: وقي آذاننا ور ومن بِيننا ونك 
حجاب 4 [فصلت: 010. بيد أن نسبة الجعل إلى الله تعالى حقيقة لا مجاز عند 
أهل السنة. وقد سلك الزمخشري مسلك الجبائي في الفرار من نسبة الجعل إلى 
الله عز وجل حقيقة. قال أبو حيان الأندلسى: تعزى هذه الأقوال. البعيدة إلى 
الجبائي : الاستماع للقراءة من أجل معرفة مکان الرسول كبا بالليل لإيذائه» فعند 
ذلك كان الله يلقي على قلوبهم النوم وهو المزاد بالأكنة لتقل عن استماع تلك 
القراءة بسبب ذلك النوم وهو المراد بقوله تعالى: وفِي آذاننا وفر» .وقيل: من 
علم الله تعالى أنه لا يمن وأنه يموت على الكفر يسم الله قلبه بعلامة مخصوصة 
تستدل الملائكة برؤيتها على أنهم لا يؤمنون» فلا يبعد عن ثبوت هذا تسمية تلك 
العلامة بالكنان. وقيل: لما أصروا على الكفر صار عدولهم عن الإيمان كالكنان 
المانع عن الإيمان؛ فذكر الله تعالى ذلك كناية عن هذا المعنئ. وقيل: يكون هذا 
الكلام ورد حكاية لما كانوا يذكرونه من قولهم وقالوا: قلوبنا في أكنة. وصاحب 
الكشاف تابع الجبائي في هذا القول الأخير". 

وأنت تجد الزمخشري في قوله تعالى: ثم جعلناكم خلائف في الأرض من بعدهم 
لننظر كيف تعملون © [يونس: ]١5‏ قد صرف النظر إلى المجاز بمعنى العلم لأنه 
ينكر فى المذهب الرؤية. ويبدو هنا أنه ينكر أن يرى الله تعالى» وكذلك أن يرى. 
قال : «فإن قلت: كيف جاز النظر غلى الله تعالى وفيه معنى المقابلة؟ قلت: هو 
مستعار للعلم المحقق الذي هو العلم بالشيء موجوداء شبه بنظر الناظر وعيان 


.١١-١١ص الكشاف» جك‎ )١( 
. ٤1۹ص‎ ٠٤ج انظر الكشاف.ج7ء ص١١-,١٠ وأبو حيان الأندلسيء البحر المحيط في التفسيره؛‎ )7١( 


— ۳ 


س التأويل فى التفسير بين العتزلة والسنت 
المعاين في تحققه“'. وهذا الرأي قابله ابن المنير أحد خصومه من أهل السنة قائلا 
في تعجب: «كنت أحسب أن الزمخشري يقتصر على إنكار رؤية العبد لله تعالى 
فضم إلى ذلك إنكار رؤية الله والجمع بين هذين التزعتين عقيدة طائفة من القدرية 
يقولون: إن الله لا یری ولا بری»"'. 

والله سبحانه هدى الناس جميعا بما منحهم من العقل الذي يمكنهم من النظر ثم 
أرسل إليهم الرسل والكتب للهداية أيضاء فمن اهتدى بهذه الأدلة زاده هدى' 
ووفقه وسدده9". ومن لم يهتد .يكن مسؤولا عن اختياره» وما قد أقدم عليه وأتى 
من قبل نفسهء لا من الله تعالى. وعلى هذا ما ورد في كلام الله من أن الله أضل 
ليس المقصود به أن الله منعه من الاهتداء الذي هو حر في أن يختاره أو أن يتركه» 
وإنما المقصود به هو أن الله سجاه بالضلال فيكون الإضلال بهذا: الخذلان الذي 
اختلف فيه المعتزلة على ثلاثة أقاويل: 

الأول: معناه التركء وهو ترك الله عز وجل أن يحدث من الألطاف والزيادات: 
ما يفعله بالمؤمنين كفوله: 8 والْذِينَ اهتدوا زادهم هدى) [محمد: '17]: فترك الله 
سبحانه أن يفعل هو الخذلان من الله للكافرين. 

الثاني: تسميته تعالى إياهم والحكم بانهم مخذولون. 
الثالث: الخذلان عقوبة من الله تعالى وهو م يفعله بهم من العقوبات“. 


ولم يخرج تفسير الزمخشري عن هذا الإطار لأنه حين أول قوله عز وجل: 
ذإ ومن يضلل الله فما له من هاد » [الرعد: “””] قال: (ومن يضلل الله): «ومن 
يخذله لعلمه أنه لا يهتدي». وهو ما ذهب إليه أيضا في قوله تعالى: ومن 


. الكشاف. ج7ء ص۲۲۸‎ )١( 

(۲) الإنصاف“فيما تضمنه الکشاف» هامش الكشاف. ج7؛ ص۲۲۸ . 

(۳) انظر الأشعريء مقالات الإسلاميين» جا صغ؟3750-77 . 

(5) انظر ابن قتيبة» تأویل مشكل القرآن؛ ص ,۱۲۳ والأشعري» مقالات الإسلاميين. ج۰۱ 'ص ,710 وانظر 
ابن حزمء الفصل في الملل والأهواء والنحلء جا ص77 . 

(5) انظر م نء ج١ء‏ ص۳۲۸ . 

. ۳٣۲ص الكشاف. ج۰۲‎ )١( 


عب 528 التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنت س 


مل ود ر ع ل 


يرد أن يضله يجعل صدره ضيًّا حرجا 4 [الأنعام : 65 أي يخذله ويخليه وشأنه 
وهو الذي لا لطف له». وفي قوله عز وجل : من يهد الله فهو المهتدي ومن 
يضلل فأولك هم الْخَاسِرُوت 4 [الاعراف: 4 هم مطبوع على قلوبهم الذين 
علم الله أنه لا لطف لهم. . .296 ولا يخفى ما في هذا التأويل من صرف اللفظ 
إلى معان يسيجها الفكر الاعتزالي. 

وفسر (أردنا) من قوله تعالى: 8 وإذا أردنا أن نهلك فرية أمرنا مترفيها ففسقوا فيها 
فحق عليها القول فدمرناها تدرا © [الإسراء: ]١5‏ بمعنى (دنا) وهو يريد دنر دوقت 
إهلاك قوم لم يبق من زمان إمهالهم إلا قليل أمرناهم (ففسقوا) أي أمرناهم بالفسق 
ففعلوا" ثم حمل لفظ الأمر على المجاز وذلك لامتناع أن يأمر الله عز وجل 
بالفساد قائلا: «والأمر مجاز لان حقيقة أمرهم بالفسق أن يقول لهم افسقوا 
وهذا لا يكون. فبقي أن يكون مجازاء ووجه المجاز أنه صب عليهم النعمة 
صبا فجعلوها ذريعة إلى المعاصي واتباع الشهوات؛ فكأنهم مأمورون بذلك 
لتسبب إيلاء النعمة فيه»"ء وإن كان قد اتفق مع أهل السنة في هذا القول 
بدليل استحسان ابن المنير لذلك47) فإنه خحالفهم حين قال: «وإنما خولهم إياها 
ليشكروا ويعملوا فيها الخير ويتفكنوا من الإحسان والبر كما خلقهم أصحاء أقوياء 
وأقدرهم على الخير والشر»”* لما فيه من تد الل رر ار :الله 
سبحانه للطاعة التي خولوها لكنهم فسقوا وخرجوا على أمر الله. لكن الأمر 
ليس هو الإرادة عند أهل السئة لقوله تعالى: « ولو شاء الله لجعلهم أَمّة راحدة 4 
[الشورى: 8] عَدُوها دليلا ظاهرا على أن الأمر غير الإرادة20 محتجين بأن الله 


. ٤۹ص الکشاف» ج5.‎ )١( 

(۲) الكشافء ج۲» ص١۳٠‏ . 

(۳) الكشاف. ج7ء ص١٤٤‏ .. 

(4) انظر م.نء ج7., هامش الكشاف» ص٤٤٤‏ . 

(۵) م نء ج" ص ٤٤٤,‏ وكذا ج۰۳ ص٦٤‏ . 

() انظر تفسير القرطبي. ج٤۰‏ ص ۲٠۹,‏ وتفسير البيضاريء ج٣“‏ ص ,۲۹۹ وكذا الزركشيء البرهان في 
علوم القرآنء ج۲٠‏ ص,84 والإرادة كونية وشرعية. الأولى: ما شاء فيها الله كان وما لم يشأ لم يكن. 
والثانية دينية شرعية كمحبة المراد ورضاه وأهله ومجازا لهم بالحسنى لا يتعلق المراد فيها إلا بالترع = 


0 م 


سس التأويل فى التفسير بين المعتزلة والسنان 
نهى عن قتل المؤمنين حمزة وأصحابه بيد أنه أراد قتلهم ونهى آدم عن الأكل من 
الشجرة وأراده فوقع . 

ورأى بعضهم أن ما أمروا به ع غير الفسق لأن الفسق إنما هو ما قاموا ضد المأمور 
به فكون الفعل فسقا ينافي المأمور به وينسحب هذا على المعصية لأنها ليست من 
المأمور بها؛ لذا يتبين أن دلالة الأمر يتجه إلى أن الذي أمروا به ليس بفسق'“ أو 
بان المعنى كما ذهب إليه الزركشي من طريق التقدير: «أي أمرنا مترفيها فخالفوا 
الأمر ففسقواء وبهذا التقدير.يزول الإشكال في الآية» وأنه ليس الفسق مأمور 
به رغم أنه ذكر في موضع آخر توجيه غرضه بالحذف إلى كونه مجازا عن 
تمكينهم وإقدارهم وذلك بتقدير الآية: أي أمرناهم الف 

ويحمل الزمخشري ظاهر الآية: «يا أيها الرسل كلوا من الات واعمنُوا صَاححا 
ني بما تعملون عليم 4 [المؤمنون: ]5١‏ على المجازء فقال: «هذا النداء والخطاب 
ليسا على ظاهرهما وكيف والرسل» وإنما أرسلوا متفرقين فى أزمنة مختلفة» وإنما 
العنى: الإعلام بان كل رسول في زمانه نودي لذلك ووصي به ليعتقد السامع أن 
أمرا نودي له جميع الرسل ووصوا به حقيق أن يؤخذ به ويعمل علیه»“. ولعل 
في قوله: (الإعلام بأن. . .) نزوعا إلى فكر المعتزلة في أن الله متكلم وكلامه عز 
وجل أصوات وحروف يخلقها في غيره كاللوح المحفوظ أو جبريل أو النبي» وهو 
حادث» مخلوق . غير أن الكلام من صفات الكمال لدى أهل السنة داخل في 


= الاول وإرادة دينية فقط. وإرادة كونية فقطء وهو ما قدره وشاءه ولم يأمر بها. والإرادة الرابعة: ما لم 
تتعلق به هذه الإرادة ولا هذه وهذا ما.لم يكن من المباحات والمعاصي . إذن توجد إرادة كرئية». وإرادة 
دينية شرعية لا تستلزم وقوع المراد إلا بتعلقها بالنوع الاول. وإرادة شرعية دينية فقط مثلما أمر به الله من 
الأعمال الصالحة الله يحبها فعلت أم لم تفعل. وإرادة كونية فقط ما شاء الله فيما كان وما لم يشا لم 
يكن . وإرادة لم تتعلق بها أي إرادة: دقائق التفسيرء ج۲» ص۲۹ . 

. ۲٦ص انظر أبو حيان الندلسي» البحر المحيط. ج۷»‎ )١( 

(۲) البرهان في علوم القرآن. ج۳٠‏ ص۷١٠‏ . 

(۳) م نء ج37 ص۱۷۸ . 

,() الكشاف. ج۳» ص74 . 

() انظر إمام الحرمين؛ كتاب الإرشادء ص, 50 والايجي. المواقف في علم الكلام. مكتبة المتتبي» القاهرةء 
ص ۲۹٤-۲۹۳‏ . 


سس ال التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت س 


مسمى اسمه أي أن الله أمسم للذات الموصوفة بصمة الكمال. ومن تلك الصفات 
صفة الكلام . 


ومن تأويله بالمجاز إبعادا للتجسيم في حت الله عز وجل ما ذكره عند الآية: 
لقال كلا فاذهبا بآياتنا إا معكم مستمغون 4 [الشعراء: 06 «من مجاز الكلام 
يريد: أنا لكما ولعدوكما كالناصر الظهير لكما عليه إذا حضرء وأستمع ما يجري 
بینکما وبيئه فأظهركماء وأغلّكما وأكسر شوكته عنكما وأنكه. ويجوز أن يكونا 
خبرين لان أو يكون مستمعون مستقراء ومعكم لغوا. فإن قلت: لم جعلت 
مستمعون قرينة معكم في كونه من باب المجازء والله تعالى يوصف على الحقيقة 
بأنه سميع وسامع؟ قلت: ولكن لا يوصف بالمستمع على الحقيقة لأن الاستماع 
جار مجرى الإصغاء والاستماع من السمع بمنزلة النظر من الرؤية ومنه قوله تعالى: 
« فل أوحي إلي أنه اسشمع تقر من الجن فقالوا إن سمعنا قرانا عجبا © [الجن: ١]؟‏ 
ويقال استمع إلى حديثه وسمع حديثه أي أصغى إليهء وأدركه بحاسة السمع». 

ويوجب على الله سبحانه رعاية الأصلح وبأن الله تعالى لا يخلق للعباد إلا ما 
هو مصلحة ومنفعةء وهو يعتمد في إبراز ذلك أو إقراره من طريق تخريج الإسناد 
في الآية على المجاز إن الذين لا يؤمنون بالآخرة ريا لهم أعمالهم فهم يعْمَهون) 
[النمل: .]٤‏ قال: «فإن قلت: كيف أستد تريين أعمالهم إلى ذاته وقد أسنده إلى 
الشيطان فى قوله: « ورين لهم الشَيِطَانْ أَعمالّهم 4 [العنكيرت: ۳۸]؟ قلت: بين 
الإسنادين عر وذلك أن إسناده إلى الشيطان حقيقة وإسناده إلى الله عز وجل 
مجاز»". ويرى أهل السنة في عكس الجواب هو الصواب"ء وأن معنى الآية 
زين لهم أعمالهم القبيحة بأن جعلها مشتهاة للطبع محبوبة للنفس أو الأعمال 
الحسنة التي وجب عليهم عملها والتي تترتب عليها المثوبات لكن أصابهم الْعَمَهُ فلا 
يدركون ما يترتب عنها من نفع أو ضر . 


. ٠١۷ص الكشاف. ج۳»‎ )١( 

(۲) الكشاف. ج”ء ص١۳٠‏ . 

(۳) انظر ابن المنيرء الإنصافء هامش الكشاف. ج۳٠‏ ص١١٠‏ 

(4) نظر النحاس» معاني القرآن. نحقيق محمد علي الصابوني» جامعة أم القرى» مكة. ط١اغ‏ ۹١٤١هء‏ = 


— ۷ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلم والستي 

ويعود المصنف إلى خلفية اللطف والخذلان والنترك التي يبني فيها المعنى أن الله 
ا عالم أن المنحرفين الضالين لا يجدي عليه فهو في الآية: ل وأضله الله على 
علم4 [الجائية: 77] يفسر «(أضله) ب (تركه) عن الهداية واللطف وخذله على 
علم عالما بأن ذلك لا يجدي عليهء وأنه تمن لا لطف له أو مع علمه بوجود 
الهداية وإحاطته بأنواع الألطاف المحصلة والمقربة:7١)‏ 

ويوظف التفسير البلاغي إبعادا لأي تجسيم يتعارض مع معنى الألوهية في تفسير 
الآية: ظط يد اللّه فوق أيديهم 4 [الفتح: :]٠١‏ يريد أن يد رسول الله التي تعلو 
أيدي المبايعين هي يد الله والله تعالى منزّه عن الجو اح وعن صفات العا 
ومنه ما قاله عتد الآية: «والأرض جميعا قبضته يوم القيامة ت وَالسُموات مَطْوِيات 
بيمينه) [الزمر: 17]: «والغرض من هذا الكلام إذا أخذته كما هو بجملته 
a E E‏ 
ولا باليمين إلى جهة حقيقة أو جهة مجاز . ومن تأويلاته البلاغية الهادفة إلى 
تفي كل مظاهر التجسيم ما ذهب إلبه في تفسير قوله عز وجل: ( قات اليهود يد 
الله مغلولة لت أيديهم ولعدوا بما قالوا بل يداه مبسوطتَان ينفق كيف يشاء 4 
[المائدة: 14] متأولا غل اليد وبسطها بالعطاء والمنع قياسا على قوله سبحانه: 
( رلا تجعل يدك مغلولة إلى عدقك ولا تبَسطها كل البسْط » [الإسراء: 4؟]: «غل 
اليد وبسطها مجاز على البخل والجود (..)؛ ولا يقصد من يتكلم به إثبات يد 
ولا غل ولا بسط (..)» وقد استعملوهما حيث لا تصح اليد نحو بيت الأشتر: 

بقيت وفرى وانحرفت عن العلا ولقيت أضيافي بوجه عبوس 


= جف ص۱۱۳ . وتفسير البيضاوي» ج٤“‏ ص ,۳۹۸ . و تفسير أبي السعود». ج21 ص۲۷۲ والألوسي. 
روح المعانى » ج۰۱۹ ص ۱9۸-۱0۷ 

5 ٥٩۱۲ص‎ ٣ج الكشاف»‎ )١( 

(۳( م ل٠‏ ج٣‏ ص۳٤٥‏ : 

, £ - ص۸‎ i 


. التأويل بالاستدلال العقلي 


س التأويل فى التطسير بحن المعتزلت والسني كك 50١‏ — 


جعل المعتزلة العقل أساسا أول لفهم الشريعة؛ وعدوا الدليل السمعى تابعا 
للدليل العقليء وبهذا رأوا الدليل العقلي أصلا والشرعي فرعاء وقالوا: إن 
الشريعة تؤكد ما فى العقول. ولا تختلف معهاء وبأنها ليست بمفردها الدالة على 
وحدانية الله تعالى وعدله وسائر الأحكام العقلية. لقد حاولوا فى إطار هذا 
المفهوم الاحتكام إلى العقل وأدلته والتمييز بينها وبين أدلة الح ¢ وحرصوا على 
توظيف ذلك فى علاج قضايا التوحيد ومسائل النبوات: والسمعيات. ولم يكن 
الزمخشري ليخرج عن هذه السمة في التوجه الفكري المعتد للعقل لأنه حلقة من 
حلقاتها فاتبع سابقيه: في تفسير أي الذكر الحكيم متخذا من العقل وأدلته أداته في 
النظر والمقارنة والبرهنة والتحديد والبيان لفهم القرآن الكريم والرد على المطاعن. 
اتسم بالعقل باعتباره إحدى سمات الإنسان مهما كان جنسه وقومهء ولإبعاد 
التفاخر الذي لا يعزز التطلع الإنساني الصحيح الذي اعتمده بعض الملل آنذاك» 
فكان سعيه حثيثا جادا لإقرار ما اعتقده فى الأصول الخمسة لتنزيه الله تعالى 
وإثبات توحيده وإقرار عدله. ولم يكن له من خيار في ذلك غير العقل أن 
بعض الخصوم لا يقولون بأدلة الشرع. كان رفدهم وسندهم قائما على فلسفات 
ذات نظر عميق شامل» فليس له كما كان ذلك لمشايخ مذهبه إلا مواجهتها با 
يناسب أدواتهم ومنهجهم . 

وقد جنح في هذا الإطار إلى بث إحدى المسائل البارزة في تاريخ المعتزلة» وهي 
مسألة 'خلق القرآن" التي بسطت في إطار نظري عقليء وكان بثه لها في قوله: 
«وهذا القول من القوة والخلاقة بالقبول بمنزل»' يوحى لفظ الخلاقة بكونه'مخلوقا 
للقيول", ١‏ 
)١(‏ الكشاف .ج١ء‏ ص۷٩‏ . ِ 
(؟) قال الشريف الحرجاني في هذا : «واستعمل لفظ القرة ثم لفظ الخلاقة المنبئة عن كونه مخلوقا للقبول»: 

حاشية الشريف الحرجاني » هامش الكشاف . ج١‏ ص 47 000 

لقد تناول المعتزلة مسألة «خلق القرآن» في إطار أصولهم الخمسة في الأصل الأول: «التوحيد؟ الذي يقول 

به كل ملمء ولكن المعتزلة قصدوا في القول به تخصيصا لا يقول به غيرهمء هو أن يكون الله قديما 

(ارليا) بذائه بينما صفاته ليست كذلك. وعدتهم في هذا النظر والاستدلال؛ إذ يرون أن الله إذا كان 

«عالما» فإنه عالم بالذات الإلهية نفسها فهو عالم بذاته قادر بذاته حي بذاته لا بعلم وقدرة وحياة. وهي 


صفات قديمة ومعان قائمة به). = 


7509 مب التأويل فى التطسيريين المعتزل والسنت ل 


وحين نحصر محور الجدل فى صفة الكلام نجد المعتزلة يرون استحالة انفراد هذه 
الصفة بوجود مستقل عن ذات الله ليكتب (الكلام) في (كتاب) ثم نقول: إن هذا 
الكلام المكترب المقيد على صفحات الورق هو عينه أو نفسه الذي كان قائما مع 
الله منذ الأزل.. هذا محال عندهم؛ لذا قالوا على ضوء هذه الاستحالة: إنه لابد 
أن يكون هذا الكلام المرئي المسموع المطبوع في المصاحف القرآنية» الذي نسمعه 
عند تلاوتنا لآيات القرآن - لابد أن يكون حادثا أول ما حدث عند نزوله على 
لسان جبريل على النبي صلى الله عليه وسلهم20. أما أهل السنة الصفاتية 
والمشبهة(" ومن وافقهم في التشبيه فلا حرج لديهم من أخذ الأمور على طبيعتها 
التي هي عليها؛ لذلك لا يقرون بأن كلام الله صفة قائمة بالذات الإلهية لا 


= الشهرستاني» الملل والتحلء ج١2‏ صلاة . وليسث صفات العلم والقدرة والحياة قائمة وحدهاء لها من 
الازلية ما لذات الله تعالى بحيث يترتب على ذلك أنه لو كانت الصفات مشاركة لذات الله في القذم 
لكانت مشاركة له في الالوهيةء وهذا يدل على الكثرة والتعدد المخالف لمعنى التوحيد. لقد تصوروا في 
الترحيد مفهرما خالصا تتصف به الذات الإلهية بوحدانية مطلقة غير منقسمة . تعلم كلها وتقدر كلها. , 
. قال الخياط في هذا: «الله يعلم الأمور على حقائقها لنفسه؛ فلما كان حقيقة العلم بالجسم. قبل أن 
يتحرك أنه ليس بمتحرك وأنه سيتحرك» كان عالما به على ما هو عليه من ذلك. ولا كان حقيقته في حال 
حدرث الحركة فيه أنه متحرك» كان عالما به في حال حدرث الحركة فيه أنه متحرك لان حقيقته أنه 
كذلك. وإغا اخستلفت العبارة عن العلم لاتصالها بالعارة عن اختلاف أحوال الجسم ؛ فلما 
كانت أحوال الجسم مختلفة اختلفت العبارة عنها ثم اتصلت العبارة عنها بالعبارة عن العلم بها؛ 
فاختلفت العبارة عن العلم بها لاختلاف ما اتصلت به من العبارة عنها»: الانتصار والرد على ابن 
الراوندي الملحدء تقديم ومراجعة محمد حجازي» مكتبة الثقافة الدينيةء القاهرة» ص ١77‏ . وسعى 
العتزلة من ذلك إلى نفي رؤية الله بالبصر في الدنيا وفي الآحرة» ونفوا التشبيه عن الله من كل وجه 
وتأولوا ما بدا لهم مذكورا في الآيات الكريمة» وفي هذا تهريد للأفكار وبعيد عن كل معين ومألوف 
الأمر. لذا حدا بأهل السنة إلى القول بصفات الله عز وجل كما وردت في القرآن الكريم» فكان ذلك 
سببا في تسميتهم الصفاتية» انظر الشهرستاني» الملل والنحل »> ج١‏ ص55 هامش,١‏ لقد أخذ أهل السنة 
هذه الصور المجسدة كسا هي دون تأويلء وافقهم في هذا التجيد غلاة الشيعةء أنظر م ن جا 
ص۱۱۸ - ۲۲۰ . | 

. ۲۷٥ص انظر د. زكي نجيب محمود المعقول واللامعقول؛ دار الشروق» ط٤۰ ۱۹۸۷م»‎ )١( 

(۳) شبهوا الله بالمخلوقات منهم مشبهة غلاة الشيعة ومشبهة الحشوية كمضر وكهمس وأحمد الهجيمي.. 
قالوا:. هو جسم من لحم. ودم وله الاعضاء. ومنهم .مشبهة الكرامية أصحاب أبي عبد الله محمد بن 
كرام. وقد تعددت أقوالهم؛ وذهب رعيمهم إلى أن الله على العرش من جهة العلوء ويجوز عليه الحركة 
والنزول. انظر الشهرستانيء الملل والنحل .ج١؛:‏ ص ١١١‏ وما بعدهاء ص٤١٠‏ وما بعدها. وكذا 
الإيجيء الموافف في علم الكلام» ص۲۹٤‏ . 


— ۲ 


سس التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسني 
ننُصرها ولا نكتبها ولا نقرأها ولا نسمعها وإلا فما عسى أن يكون الذي نراه 
مكتوبا فى مصاحف القرآن ونسمعه مقروءا إذا لم يكن هو كلام الله ؟ 

آمنوا أن الذي في الكتاب العزيز هو كلام الله نزل بصورته المسموعة على طريق 
جبريل وثبت بهذه الصورة أيضا في اللوح المحفوظء ويسمعه المؤمنون في الجنة من 
الله تعالى بهذه الصورة دون وساطة ولا حجاب . فالقرآن كلام الله ووحيه وتنزيله 
مسموع من الله وإلا كيف نفهم 'قوله تعالى: طحت يسمع كلام الله 4 [التوبة: 5] 
و ١‏ وقرله. E E‏ اتح 10[ 


ى مام ل 


وقال عز وجل: واه لسزِيل رامال ص رلب الوح نه 
لبك لتكون من المنذرين 4 [الشعراء: ۲- 194]. 

والقرآن المحفوظ في صدور ذاكريه» رووا أن ابن مسعود قال : «قال رسول الله 
: «استذكروا القرآن فهو أشد تفص(“ من صدور الرجال (من التعم) من عقله»!". 

وكلام الله مكتوب في المصاحف مشاهد بالاعينء ال تان وكتاب مسطور 
© في رق نشور [الطور: ۲» ۳]. 

ولا تنفك بعض الالفاظ التي يوظفها الزفخشري في تفسيره من الإشارة إلى أن 
كلام الله حادث مخلزق يدل عليه قوله: «هذا المتلو عليهم» وقد عجزوا عنه من 
آخرهم»" وسيظهر لنا ذلك بعد التنبيه إلى النزاع في عهد اللأمون والمعتصم 
والواثئق» كان محصورا في خلق القرآن بين فرقة تقف عند القول: القرآن كلام الله 
كما قاله تعالى في کتابه» يقفون عند النص» ولا يتأولونه. وفرقة ترى العقل 
البشري ذا سلطة ومجال واسع يمكنه من البرهنة حتى. على ما يتعلق بالله تعالى». 
“فلم يكن للعقل بحسب هذه الفرقة حدود غير براهيته ولا خطا له طالا كان 


(١):أشد‏ تفصيًا: أشد خروجا. انظر محمد صديق حسن خان القنوجئٍء قطف الثمر في بيان عتقيد أل 
. الأثرء تحقيق د. عاصم بن عبد الله الفريوني» دار الإمام مالك الجزائرء ١414037‏ هء ص14 

زفق انظر م ن» صن ۰۷۰ هامش ۱٤١-۱٤۷‏ 5 

(۳) الكشاف» جا ص1٩‏ 7 


ست ۳04 التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت س 


البرهان صحيحاء فكلما اعتقدوا حل المسائل الصعبة التي اعترضتهم تأولوا الآيات 
بما يطابق هذا الاعتقاد. 


لكن النزاع في مسألة «خلق القرآن» في صورة تطابقها مع الألفاظ التي وظفها 
الزمخشري مثلما ذكرنا قبل قليل اتضحت بعد مجيء الأشعري (ت ١۳۳ه)‏ حين 
انتقل النزاع إلى فكرة أخحرى(١2‏ هي أن كلام الله يطلق على معنيين مثلما هو الشأن 
في الإنسان: يسمى متكلما باعتبارين: بالصوت وبالنفس؛ فالذي يمثل المعنى القائم 
في النفس لا أثر فيه للصوتية وللحرفية؛ غير أنه معنى نفسي يعبر عنه بالألفاظ . 
فان تنوول ذلك على مستوى الله سبحانه رأينا كلامه معنۍ نفسيا وهو القائم بذاته 
وهو الكلام الازلي القديم الذي لا يتغير ولا يتبدل» وإن تبدلت الألفاظ وتغيرت 
المعاني ؟ وهو الذي يقصد ويراد إذا وصف كلام الله بالقدم ويطلق عليه في الحقيقة 
كلام الله. أما القرآن بمعناه المقروء المتلو المكتوب فإنه المقصود عند المعتزلة بالكلام 
الحادث المخلوق؛ لذا فإن تلفظ الزمخشري بذلك يشير إلى هذه الخلفية. ويكمن 
لي رلا يشبتون كلاما لله تعالى سوى هذاء 
بينما أثبتت الاشعرية الكلام .النفسي القائم بذات الله» ولا يسمون ما ذهب إليه 
المعتزلة كلام الله إلا على سبيل المجار" . 

ومعنى اللطف عند المعتزلة وجه التيسير إلى فعل الخير والطاعة وترك الشر 
والمعصية. واختلفوا فى الهدى الذي به الله عر وجل فى المؤمنين ماهر؟ 
فاختلف القائلون: «إن الله هدى الكافرين بأن سن لهم دلوا و«أن هذا هو 
الهدى العام" في الهدى الذي يفعله بالمؤمنين دون الكافرين على مقالتين: 

فقال بعضهم: «إن الله هدى المؤمنين بأن سماهم مهتدين وحكم لهم بذلك» 
وأن ما يزيد الله المؤمنين بإيمانهم من الفوائد والألطاف هو هدى لقوله عز وجل: 
«والذين اهتدوا زادهم هدی) [محمد: ۷ وقال آخرون: إن الله هدى بأن 


(۱) انظر أحمد أمين» ضحى الإسلام ٠‏ ج٣‏ ص۳۲۰ . 

(؟) انظر أحمد أمين بن إبراهيم بسن عيسى»٠‏ توضيح المقاصد وتصحيح القراعد في شرح قصيدة 
الإمام ابن القيمء تحقفين زهير الشاويش. المكتب الإسلامي بيروت» ٦۰ھ‏ ط۳ a‏ ص 
د 


0 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلة والستة 
سمى وحكم» ولكن نقول: هدى الخلق أجمعين بأن دلهم وبين لهم وأنه هدى 
المؤمنين بما يزيدهم من ألطافه وذلك ثواب يفعله بهم في الدنيا''». فاللطف هداية 
يزيد الله عز وجل المؤمنين بإيمانهم فوائد وألطاف أي غمرهم سبحانه بعنايته فدلهم 
إلى الصواب لأن تكليف العباد يقتضى منه إزاحة العلل" وتيسير الأسباب التى 
تجعل المكلف أقرب إلى ا فالمعتزلة يرون أن الله سبحانه وتعالى 
خلق الخلق لعلة لا ترجع إليه سبحانه لغناه عن ذلك وعدم حاجته إليه؛ وإنما 
ترجع العلة إلى الخلق لتتحقق منفعتهم'". ولكي يتم تحقيقها لابد من أن يقدرهم 
الله عز وجل على فعل ما هو واجب. قال جمهور المعتزلة: إنه لا يفعل بالعباد 
كلهم إلا ما هو أصلح لهم في دنياهم وأدعى لهم إلى العمل با أمرهم بهء وإنه لا 
يدّخر عنهم شيئا يعلم أنهم يحتاجون إليه في أداء ما كلفهم أداءه إذا فعل بهم أتوا 
بالطاعة التي يستحقون عليها ثوابه الذي وعدهمء وعلى هذا ذهب الزمخشري 
في قوله تعالى: «أولك على هدى من رهم 4 [البقرة: 5] إلى أن ما اختص به 
المؤمنون من صفة التقوى «استوجبوا بها من الله أن يلطف بهم ويفعل بهم ما لا 
يفعل بمن ليسوا على صفتهم» . فالحالة التي عليها المؤمنون استوجبت لطف الله 
تعالى الذي إذا فعله سبحانه وفْق العبد لمزيد من الإيمان إذ لا. تخلو أفعال الله عند 
المعتزلة من ألطاف تقوي الدواعي وتزيد الصوارف» وبهذا يتمكن.الإنسان من 
اختيار الواجب وتجنب القبيح. أو كما قال القاضي عبد الجبار قبله حين عرف 
اللطف: «هو كل ما يختار عنده المرء الواجب ويتجئب القبيح أو ما يكون عنده 
أقرب إلى اختيار أو إلى ترك القبيح“". وقد أكد القاضي عبد الجبار على ضرورة. 
اللطف التي استوجبها الزمخشري بعده فقال: «إنه تعالى إذا كلف المكلف وكان 
غرضه بذلك تعريضه إلى درجة الثواب وعلم أن فيي مقدوره ما لو فعل به لاختار 
(0) م نه ج ۱» ص۳۱۳ . 

(۳) م ن» جاء ص ۳۱۸ . 

(4)منء ج۱ ص ۳۱۳ . 


(0) الكشاف» جا ص 2011١8‏ الريك 
زق4 شرح الاصول الخمسة؛ ج٣‏ ص۱۸۷ . 


سے ۲۵۹ التأويل فى التعسير بين المعتزلت والسنج س 


عنده الواجب واجتنب القبيح» فلابد أن يفعل به ذلك الفعل وإلا عاد بالنقص 
على غرضه)7(©. 

وقال الزمخشري فى قوله تعالى: ‏ إِيَاكَ نعبد وإِيّاك نُستعين 4 [الفاتحة : 0]: 
«فإن قلت فلم قدمت العبادة على الاستعانة؟ قلت: لأن تقديم الوسيلة قبل طلب 
الحاجة ليستوجبوا الإجابة إليها»"' فوجه تقديم العبادة على الاستعانة يرجعه إلى 
أنه لما كانت العبادة تقربا بالأفعال إلى الله تعالى فإن تقديم الاستعانة عليها أولى . 
ثم تساءل قائلا: فلم كان تقديم العبادة؟ فأجاب بأن الاستعانة طلب الحاجة؛ بينما 
العبادة وسيلة لتحقيقها. ويرى أن تقديم العبادة باعتبارها وسيلة إغا هو ليستحقوا 
الإجابة وليكونوا جديرين بذلك. وأضاف أن الأحسن أن تطلب الاستعانة بالله 
وبتوفيقه لتأدية العبادة» فتصبح العبادة بهذا التفصيل الأخير مقصودة لذاتها والإعانة 
وسيلة إليها على عكس ما ذكره فى جوابه السابق . وإذا كانت السعادة الأبدية هى 
المطلب الحقيقي في كل ذلك فإن العبادة التي تعد وسيلتها لا تكفي» وإنما تعوزها 
الاستعانة بالله عز وجل وبتوفيقه للفور به" . 

أما قول الزمخشري: «ليستوجبوا الإجابة إليها» فإن قصده فيما يبدو هو أن 
E‏ يكونرا جديرين به ولا يقصد أن ذلك واجب على الله لأنه 

نه: «فَعَال لا يريد 4 [هود: ۷ أما توجيه المعنى إلى الوجوب على 

الله ا ع الشرعى والعقلى. جاء منه فى معتقد أهل السنة أن العبد 
لا يوجب على ربه جزاء أو وجوب الخيرء تعالى الله عن هذاء لان الثواب فضل 
من الله يحصله العباد من الإعانة على العبادة في الدنياء ويظفرون به بتوفيقه. 
ويتسأتى من صنوف النعم في الآخرة؛ فليس ذلك واجبا على الله تعالى بل هو 


)١(‏ م نء ج۲ء ص ,184 مظاهر اللطف الإلهي متعددة : أولها منح العباد العقل» الثاني : التكليف الذي هو 
إعلام الغير أن له أن يفعل أو أن لا يفعل نفعا أو دفعا لضرر. الثالث : إرسال الله تعالى الرسل للعباد 
إذ يكون إعلامهم بالتكليف عن طريق الرسل. الرابع: الهداية والتوفيق:: انظر د. .علي عبد الفتاح . 
المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية » مدخل ودراسة ص ۲۳۲-۲۳۳-۲۳٣-۲۳۵‏ . والكشاف. جا 
ص 16 - 1 * 

(؟) الكشاف. جا .ا ص ٦١١ 1١‏ . 

(۳) انظر م ن» a‏ ص٦٦‏ : 

() وانظر: البروج: ٠١‏ ذو الْعرّش الْمجيد 62 فال نا بريد . 


- 0۷ س 


سك التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسني 


فضل وإحسان منه. وإذا كان الدليلان الشرعي والعقلي: لا يوجبان على الله 
سبحانه وتعالى شيئا فإنه قد قام ذ في العقل والشرع بأن خبر الله صدق وبأن وعده 
حق واجب الحدوث عقلا؛ 'لذلك فسروا قصد الزمخشري «ليستوجبرا» بأنه يحتمل 
أمرين ما تسامح الزمخشري في ذكر الاستجابة فيكون قصده وجوب صدق 
خبر الله تعالى» فلا إشكال. وإنما أنه يريد تبني إحدى قواعد الاعتزال التي توجب 


على الله الخبر وإن لم يكن وعدا" . 

ويمكن أن نفهم منهم هذا فيما فرعوه من مباحث تتعلق بالتوحيد حيث تعمقوا 
فيما يتصل بالعدل وفرعوا فيه مباحث يهمنا منها ما يرتبط بسياقنا ممثلاً في نظرية 
«الاصلح» الاعتزالية التي تعني أن الله سبحانه يسمع الدعوة التي هي لمصلحة 
الداعين» وبان كل فعل من أفعاله لا يخلو من الصلاح والخير. وهي مسألة 
بحثها المعتزلة في إطار اللطف» الإلهى وأوضحوا فيها العلاقة بين خلق الإنسان 
لفعله وقدرته عليه بين العناية الإلهية التي درجوا على تسميتها اللطف الإلهي الذي 
معناه التيسير إلى فعل الخير والطاعة» وتجنب الشر والمعصية أي أن الله عز وجل 


. انظر ابن المتير» الإنصاف فيما تضمنه الكشاف من الاعتزال هامش الكشاف ج١ء ص50‎ )١( 

(۲) أوجب المعتزلة على أصلهم أمورا: -١‏ اللطف الذي يقرب العبد للطاعة ويبعده عن المعصية مثل بعثة 
الأنبياء. -1١‏ الثواب على الطاعة المستحقة. 7- العقاب على المعصية 4- الأصلح للعبد في الدنيا. 6- 
العرض عن الآلام» لم يوجبوا تعويض الألم الواقع جزاء من سيئة. انظر الايجي المواقف في علم 
الكلام» ص ۰۳۲۸ وانظر د. سميح دغيم » فلسفة القدر في فكر المعتزلة» ص ”778,777 ود. سعید 
مرادء مدرسة البصرة الاعتزالية. ص ٠ ۳۸٠-۴۷۹‏ وقد رأى الرازي (ت7١7‏ ه) في قوله تعالى: 
( إياك بد وك نستمين) أن معرفة العبودية صبنية على مبدا ولها كمال يتمثل مبدؤها أو أولها في 
الانشغال بالعبودية وهو المراد بقوله تعالى: 8 إياك نعبد 4 أما كمالها فإدراك العبد أنه لا حول عن معصية 
الله إلا بعصمة الله ولا قوة على طاعته إلا بتوفيقه. فعند ذلك يستعين العبد في تحصيل كل الحاجات 
والمهامات وهو المراد بقوله $ رإياك نستعين» مفاتيح الغيبخ١ء‏ ص ۲٠۲‏ . 

(۳) انظر الأشعريء مقالات الإسلاميينء ج١ء‏ ص۳۴٠۳‏ . وكذا ah‏ زيهرء مذاهب التفسير الإسلامي » 
ص١١٠ء‏ هامش رقم ١,‏ وكذا زهدي جار الله المعترلة» ض i1۰‏ ود. سميح دغيم فلسفة القدر في فكر 
المعتزلةء ۴۲۳ - ۴٣١ - ۳۲٤‏ . 

(؛) أوجب المعتزلة على الله تعالى اللطف وفسروه بأنه الذي يقرب العبد إلى الطاعة ويبعده عن المعصية كبعثه 
الأنبياءء وقد ذكرنا هذا سابقا. انظر الإيجي؛ كتاب الموافف؛ تحقيق د. عبد الحي عميرة» دار الجيل» 
بيروت ۱۹۷۷مء ج۰۳ ص ,۲۸۳ ود. ا فلسفة القدر في فكر المعتزلة» ص ٠١۲-۱۳۳‏ . 
وصرفت المعتزلة التوفيق إلى خلق لطف يعلم الله تعالى أن العبد يؤمن عنده» وحملوا الخذلان على = 


- 0۸ التأويل فى التضسير بين المعتزلت والسنت س 


يقصد من أعماله نفع عباده وصلاحهم. وعند بعضهم أن رعاية الله سبحانه 
لمصالح عباده واجبة عليه. بل لم يقفوا عند هذا الحد وإثما ال 
رعاية الأصلح(١)‏ تعالى الله عز وجل عن ذلك. ولقد وافق بعض المعتزلة على 
جوهر هذه الفكرة بيد أنهم أنكروا على المصرحين بها صيغة الوجوب وفضلوا 
عرضها قولهم بأن هذا هو النظام أو القانون الذي يقصد إليه الله في أعماله9', 
وقد عورض هذا بدوره» وأسست المعارضة فيه على أن أعمال الله عز وجل ليست 
معللة بغرض وليس الباعث عليها غاية» لأن العالم يتضمن شرورا كثيرة ومفارقات 
بخ "لا در ان تر ا فان الا رة الوجوب على الله عند 
الزمخشري تبدو واضحة في تفسير قوله تعالى: « وعلى الله قصد اسيل ومنها جائر 


ا اماس سام 


ولو شاء لهداكم أجمعين 4 [النحل : 4] فقد قال: «ومعنى قوله: ل وعلى الله صد 
السبيل 4 أن هداية الطريق الموصل إلى الحق واجبة عليه كقوله: إن علينا 
للهدئ 6 [الليل : 05 (فإن قلت: لم غير أسلوب الكلام في قوله: ومنهًا 
جائر4؟ قلت: ليعلم ما يجوز إضافته إليه من السبيلين وما لا يجوز ولو كان الأمر 

كما تزعم المجبرة لقيل: وعلى الله قصد السبيل - وعليه جائرها أو وعليه الجائر؛ 


د امتناع اللطف» ولا يقع في علوم الله عندهم اللطف في حى كل أحد بل منهم علم تعالى أنه يؤمن إذا 
للف به ومنهم من علم أنه لا تزيده إلا تماديا في الطغيان وإصرارا على العدوان. انظر اليافعي (عبد الله 
ابن أسعد بن علي) كتاب مرهم العلل المعضلة في الرد على آئمة الممتزلة؛ ص, ١16‏ وانظر د. سميح 
دغيم: فلسفة القدر» ص۳۲٠‏ وما بعدها. 

)١(‏ اختلف المعتزلة في أقوال اللطف» ولكن معظم آفوالهم تقرر أن الله تعالى فعل الأصلح لعباده فيما كلفهم 
به ولم يدخر شيشا عنهم ما قد يحتاجون إليه في فعل ما كلفضوا به» ونصوا أن هذا واجب عليه تعالی» 
أما ماعدا ذلك فليس سوى نوع من التفضل ليس واجبا عليه . انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين» 
ج١ء‏ ص ۳٠۳,‏ والقاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمة؛ ج١ء‏ ص١5 ۲١‏ . 

0( انظر د. أحمد محمد الحوفيء الزمخشري» ص ١10‏ . 

(۳) انظر م ن» ص ١41١‏ 
لقد كان النظام أكثر المعتزلة تأكيدا لنظرية الضلاح والاصلح فرعا على الله تعالى بأن يفعل ما يعلم أن 
فيه صلاحا لعبادهء وبذلك كان أقرب من معتزلة بغداد الموجبين على الله فعل الاصلح لعباده في دينهم 
ودنياهم إلا أن البصريين خالفوهمء أنكروا ما ذهبوا إليه في الوجوب لانهم رأوا بان الله لم يدخر عن 
عباده شيئا ما يعلم أنه لو فعله بهم لانتفعوا رحققوا مصلحتهم. انظر د. سميح دغيم» فلسفة القدر في 
فكر المعتزلة» ص٤۳۳‏ . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلض والستي 


ثم أضاف: «و قرأ عبد الله 9 منكم جَائر © يعنى ومنكم جائر جار عن القصد 
بسوء اختياره والله بريء منه» . 

ويبني المعتزلة توحيدهم لله تعالى على أنه واحد تام الأحدية منره عن الأجزاء 
المقدارية التي عليها الأجسام» ويخلو من الأجزاء المعنوية المعقولة لذوات البشر 
المركبة من الماهية والتشخص فأدى بهم هذا إلى إثارة مسألة:«صفات الله؛ هل 
هى عين ذاته عز وجل أو غير ذاته لارتباط هذا بمعنى التوحيد الذي اعتقدوه. 
ورأوا ذات الله تعالى وصفاته شيئا واحدا. وهو ما ذهب إليه الزمخشري في قوله 
تعالى : ظ قل إن تخفوا ما في صدوركم أو تبدوه يعلمه الله ويعلم ما في السموات وما في 
الأرض واللّه على كل شيء قدیر 4 [آل عمران: ۲۹] .فبين أن معنى قوله عز وجل: 
الله على كل شيء قدير ) قادر على عقوبتكمء و بأنه بيان لقوله تعالى: 
« ويحذركم الله نفسنه 4 [آل عمران: ۳۰] معللا ذلك بقوله: «لآن نفسه وهي ذاته 
المتميزة فن ساثر. الذوات متصفة بعلم ذاتي لا.تختص بمعلوم دون مغلوم» فهي 
متعلقة بالمعلومات كلها وبقدرة ذاتية لا ,تختصن تمقدور دون مفدور» فهي قأدرة 
على المقدورات كلها فكان حقها أن تحذر وتتقى؟ إلى ,أن قال: «فما بال من علم 
أن العالم الذات الذي يعلم السر: وأخفى مهيمن عليه وهو آمن»". وتساءل في 
قوله تعالى :ل فَأمًا عاد فَاسِمَكْبَروا في الأرض بغير الحق وقالوا من شد منًا رة 
[فصلت : [1٥‏ كيف يصح وصفب الله تعالى. بالقوة وهر الموصوف بالقدرة؟ 
وأجاب. بأن قدرة الإنسان هي صبحة بنيته واعتدال.٠‏ وبأن القوة والشدة والصلابة 
في البنية وحقيقتها .زيادة في القدرة؛:. ثم ذكر“رأيه المذهبي: : كما صح أن يقال 
الله أقدر منهم جناز أن يقال : أقري منهم. على معنى_أنه يقدر لذاته على ما لا" 
)١(‏ الكشاف ج۲ ص ٠٠۳‏ . 
() انظر أحمد أمئن. مسحي الإسلام» ج۳ ص و18 وكامل محهذ محمد عويضة » الزمخشري المفسر 

البليغ» دار الكتب العلمية» ييروت» لبنان» طلا 1594م ص۱۷۸ . 

ذكر أحمد أمين أن المعتزلة أول من أثار موضوع. 'ضفغات الله "ولع ينهد ذكر كلم "صفات الله" في 

الفرآن الكريم أو الحديث الصحيح» إنما جاء ذكر قوله عز وجل : و 

[الصافات: ١۱۸]ء‏ ونحوه. . . لكن المعتزلة هم الذين أعطوا هذه المسألة هذه الذرجة من الجدل الواسع 


(۳) الكشاف. ج۱» ص 459 . 


1۰ التأويل فى التطسير يبن المعتزلت والسنلت س 


يقدرون عليه بازدياد قدری ٩‏ وقال في الآية الكريمة : قال ربي يعلم القول في 
السماء والأرض زهو السّميع الْعليم 4 [الأنبياء: 4] بأنه تعالى قصد وصف ذاته «بأنه 
السمسيع العليم لذاته؛ فكيف تخفى عليه خافية»'. ويبدو بأنه ينزه الله تعالى 
وذلك بإقراره اتصافه بصفتي العلم والسمع كاعتبار عقلي لذات واحدة ويتضمن 
القول إنكاره كسابقيه اعتبار الصفات وراء الذات الإلهية. ورأى في قوله عز وجل: 
ألم عَم أن الله عَم ما في السّماء والأرض إن ذلك في كتاب إن ذلك على الله سير 4 
[الحج: ]۷٠‏ أن العلماء يدركون بأن الله عز وجل يعلم ما يحدث في السماء 
والأرض وقد كتب ذلك في اللوح المحفوظ قبل حدوثه لأنه سبحانه العالم بذاته لا 
يتعذر عليه ولا يمتنع تعلق بمعلوم"؛ ولان إحاطته بذلك وإثباته وحفظه أمر عليه 

ويشير الزمخشري في تفسيره للآية الكريمة: « وما ربك بغافل عمًا تَعُمَلُونَ ) 
[النمل: 97] إلى أنه سبحانه وتعالى يعلم كل ما يقومون به وهو غسير غافل ولا 
ساه عما يفعلونه لان الغفلة والسهو غير جائزين على عالم الذات ويستدل في 
قوله عز وجل : لو كان فيهما آلهة إلأ الله لَفَسَدنا فسبحان الله رب اعرش عَم 
يصفرن) [الأنبياء: ۲۲] بأنه دال على أحدية الله التامة في تدبير السماوات 
والأرض فهو وحده الذي فطرهما دون مشاركة من غيره في التدبير لأنه لو كان 
ذلك لفسدتا قائلا: «والمعنى لو كان بتولاهما ويدبر أمرهما آلهة شتى غير الواحد 
الذي هو فاطرهما لفسدتا. وفيه دلالة على أمرين: أحدهما وجوب أن لا يكون 
مدبرهما إلا واحداً والشانى: أن لا يكون ذلك الواحد إلا إياه وخ لقوله: «إلا 
الله لع تيجال عن رجرب هديرن لامرن لج فلا ملفا من انراق اب 
راجع إلى معرفتنا أن الناس تفسد بتسيير الملكين لما يحدث بينها من التصارع 
والتنافر والاختلاف. ولأنه مردود في طريقة التمانع المبسوطة لدى المتكلمين؛ ولأن 
هذه الأفعال تعوزها تلك الذات المسميزة بتلك الصفات لتثبت وتستقر. ولئن كان 


(۱) م ن جك ص ٤٤۹-٤٤۸‏ 3 


زفق من ج ۲« ص۲٦۰‏ 
(۴۳) م ن ج۳ ص١7‏ 5 
)€( مم ن 7 ص١١‏ 


۱ س 


س التأويل فى النفسير بين المعتزلة والسنة 
الملوك لا يسألون عما يوردونه في مملكتهم هيبة وإجلالا رغم جواز زللهم وفسادهم 
فإن الله تعالى ملك الملوك ورب الأرباب خالقهم ورازقهم أولى بأن لا يسئل عن 
أفعاله مع أن العقل دال على أن كل ما يفعله إنما هو مفعول بدواعي الحكمة ولا 
يجوز عليه الخطأ أو فعل القبائح. 

ولا ينفى المعتزلة صفات الكمال عن الله عز وجل كما يرى هذا أهل السنةء 
وإغا لون بأن الصفات خارجة عن الذات الإلهية فتوهم بالتعدد الذي يتنافى مع 
التوحيد؛ لذا قال الزمخشري في الآية: «ومن يحلل عله غضبي فقد هرئ »4 
[طه: .]4١‏ 

والذي جر الزمخشري» حسب أهل السنة إلى القول بأن في الكائنات ما ليس 
مخلوقا من الله تعالى لقبحه شبيه بمفهومه للخداع في الآية: ( يخادعون الله 
وَالّذِين آمنوا رمَا يخدعون إلا أنفسهم » [البقرة: 4ه فالله تعالى لا تخفى عليه 
خافية فلا يتصور أنه يخدع. وهو سبحانه حكيم لا يفعل القبيح. أما المؤمنون وإن 
جاز أن يخدعوا لم يجز أن يُخدعوا(". فالزمخشري ينع أن يكون الله مخدوعا 
لكونه عالما بذاته» تعم عالميته كل كائن فلا يخدع إذ نسبة الذات إلى الكائنات 
واحدة» ولا يتم استحالة كون الله تعالى خادعا إلا باستحالة صدور بعض 
الكائنات عنه لأنه قبيح ١‏ 35 


وقال .عند تفسيره قوله تعالى: إن الله على كل شيء دير [البقرة: ]٠١‏ فإن 
قلت: «كيف قيل: «على كل شيء قُدير » وفي الأشياء ما لا تعلق به للقادر 
كالمستحيل وفعل قادر آخر؟ قلت: مشروط فى حد القادر أن لا يكون الفعل 
مستحيلاء فالمستحيل مستثنى في نفسه عند ذكر القادر على الأشياء كلها؛ فكأنه 
قيل: على كل شيء مستقيم قدير. ونظيره فلان أصير على الناس: أي على من 
وراءه منهم» ولم يدخل فيهم نفسه وإن كان من جملة الناس76؟: : يفهم منه .أن 
الشيء» يتناول عند المعتزلة الموجود والمغدوم الذي يصح وجوده ولا يتناول : 


(۱) م ن ج٣“‏ ص۰۹۸ : )م gi‏ ص ١17١‏ 5 


(۳) منء ج۰۱ ص۲۲۲ . 
)£( انظر نوران الحزيري 3 قراءة في علم الكلام» الغائية عند الأشاعرة» ص ۲۳ 5 


آذ ا التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت ل 


المستحيل . ويبدو أن توغل المعتزلة في الجدل الكلامي حول مسألة المعدوم هو الذي 

أدى إلى قولهم بأن المعدوم شيء لأنه موضوع للفكر» فمثله مثل الموجود لابد أن 

يكون له نوع من الوجودء وأقل ما فيه من الثبوت أن التفكير يتعلق به؛ وعلى هذا 

وقع التساؤل: لم لا يفكر الإنسان في المعدوم بدلا من أن لا يفكر أصلا؟”) 

وقولهم بشيئية المعدوم منأت من إقرارهم الماهيات" قبل دخولها إلى الوجود؛ 

وبذلك يمكن تصور الماهيات دون أن يكون لها وجود في الخارج لأنهم يعتقدون أن 

الوجود زائد عليها وهي معروضة له وقد تخلو عنهء وبمعنى آخر: إن من أثبت 
المعدوم شيا لابد أن يقر زيادة الوجود عليها كالقائل باتحادهما لا يقر بماهيات 

سابقة على الوجود المتحقق" . 
والمعدوم عند الأشاعرة مْتّفْء ليس بشيء. قسّمه الباقلاني (ت١٠٤ه)‏ 

إلى 240 2 

- معلوم معدوم لم يوجد ولن يوجد وهو المحال الممتنع الذي ليس بشيء» وهو 
الذي يحمل القول المتناقض كاجتماع الضدين ووجود الجسم في مكانيين. ٠‏ 

- ومسعدوم لم يوجد قطء ولن يوجد لأن الله عز وجل قدر ألا يوجد وأخبر 
بذلك» وهو مما يصح. ويمكن أن يوجد كرد أهل المعاد إلى الدنياء وخلق مثل 
العالم» وأمثاله مما علم وأخبر أنه لا يفعله» وإن كان مما يصح أن يفعله الله 
تال 

- ومعلوم معدوم في الآن أو في وقتنا هذاء ولكنه سيوجد فيما بعد'كاللحشر 
والنشر والجزاء والثواب والعقاب وقيام الساعة. 

- ومعلوم آخر هو معدوم في هذا الوقت بيد أنه كان موجودا من قبل نحو الذي 
مضى من أحوالنا وتصرفنا. 

(۲) تطلق الماهية على الامر المتعلق كالمتعلق من الإنسان وهو الحيوان الناطق مع قطع النظر عن الوجودء 
والأعن امعان نتن سينك أنه اتعقول أقى بجر ادر ساق ماطة زوفن بحي البوته فى القارع نيدي a‏ 
ومن حيث امتيازه عن غيره هوية» ومن حيث جمل اللوازم له ذاتا ..'.الجرجاني. التعصريفات» ص 
04 : 


۳( انظر الإريجي» المواقف في علم الكلام؛ صر ٥۳‏ 5 
)٤(‏ كتاب التمهید» ص١۱ ٠١ ٠١‏ . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلم والسنان س : — 
- ومعلوم معدوم تتساوى فيه احتمالاات أن لا يكون أو لا يكون ولا يدرى أيكون 
آم لا يكون نحو ما يقدر الله تعالى عليه ما لا نعلم أيفعله سبحانه أم لا يفعله 
ويبسط الزمخشري في تفسيره السابق مذهبه في أن ما تعلّقت به قدرة الإنسان 
يمتنع أن تتعلق به قدرة الله تعالي لأن قدرة العبد عند المعتزلة خاصة يستغني الفعل 
بها عن قدرة خالق آخر وهو ما لم يوافق عليه أهل السنة لان القادر الخالق عندهم 
واحد هو الله وحده» تتعلق قدرته بالفعل فيخلقه وتتعلق به قدرة العبد تعلق 
اقتران لا تعلق تأثير لانتفاء أن يخلق مقدورا بين قادرين. قال الرازي: «إنه تعالى 
أجرى عادته بأن الإنسان الذي تكون أعضاؤه سليمة ومزاج بدنه يكون خاليا من 
الأسقام والأمراض إذا خلق فيه إرادة حصول شيءء فإنه يخلق ذلك المراد على 
وفق تلك الإرادة . والحاصل : أن مقارنة الفعل مع حصول القدرة. والإرادة معلومة؟ 
فأما كون الفعل به فذاك البتة غير معلوم. ومن قال خلاف ذلك كان مكابرا 

معاندا»(' , 

وقد اعترض البيضاوي (ت١1ؤلاه)‏ على الكشاف. قال فى قوله تعالى: 
( إن الله على كل شيء قدير € الآية. ما يريد الله وجوده وجد على الجملة. وهر 
خالق كل شيء؛ فالأمران على عمومهما بغير استثناء لا يصح فيهما الوجوب ولا 
الامتناع. والمعتزلة لما قبالوا: «الشيء ما يصح أن يوجد وهو يعم الواجب والممكن 
ال موضعين بدليل العقل والقدرة وهر التمكن من إيجاد الشيء» وقيل: صفة تقتضي 
التمكن» وقيل: قدرة الإنسان هيئة بها يتمكن من العقل. وقدرة الله تعالى عبارة 

عن نفى العجز عنهء والقادر هو الذي إن شاء الله فعل وإن لم يشأ لم يفسعل. 

: 0118-1711 القضاء والقدرء ص٤۲۲ 9 وانظر ابن للنير» الإنصاف» هامش الكشاف. جا ص‎ )١( 

(۲) هو عبد الله بن عمر محمد الشيرازي البيضاوي نسبة لقرية البيضاء من أعمال شيراز» وهو قاض ومفسر 
وعالم بالفقه والاصلين والعربية والمنطق والحديث من أعيان الشافعية. لخص في تفسيره المعروف بتفسير 
البيفاوي من الكشاف ما يتعلق بالإعراب والمعاني والبيان: انظر عادل نويهضء التفسير والمفسرون» 
جا“ ص۳۱۸ . 


74 التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت س 


. والقدير الفعال لما يشاء على ما يشاء؛ ولذلك قلما يوصف به غير الباريء». 
والزمخشري يقصد في الكشاف: أن الشيء بمعنى ماايصح أن يعلم ويخبر عنه 
فيشمل الواجب ولمستحيل فيحتاج إلى استثنائهما عقلا لزمهم التخصيص بالممكن 
في الموضعين» لا يكفي التخصيص بالممكن في تصحيح قوله تعالى: طإخالق كل 
شيء 4 [الانعام: ]٠١7‏ على مذهبهم من وجهين: 

أنه ما ثبت أن كل ممكن فهو مخلوق الله تعالى إذ يجوز أن يكرن ممكن لا 
يوجد أصلا ولم تتعلق الإرادة بوجوده. ٠‏ 
-.- وأنهم ذهبوا إلى أن العبد خالق لأفعاله بل نقول: إذا لم يمكن يكون مقدور بين 
قادرين كما هو مذهب جمهرر المعتزلة("؟ لابد أن يستثني على مذهبهم أفعال العباد 
عن قوله تعالى: إن اله على كل شيء قَديرٌ4 [البقرة: ١۲]ء‏ ولا يرد هذا على 
مذهب أهل السنة "فإن الشيء إذا كان بمعنى المشيء فكل شيء مقدور ومخلوق 
على حسب المشيئة " قاله عن الكازروني7». إن حقيقة الشيء عند المعتزلة العلوم» 
وبمقتضى هذا رأوا أن كل معدوم شيئا. أما مفهرمه عند الأشاعرة فالثابت أو 
الموجود أي أنهم يرون المعدوم ليس شيئا. وإذا كان المعتزلة قد ذهيوا إلى أن الله 
تعالى قادر لذاته لصحة الاختراع منه ولعدم تناهي مقدوره في الجنس والعدد 


. ٠١١ص‎ » ١ج تفسير البيضاوي.‎ )١( 
قال الشحام من المعتزلة : «إن الله يقدر على ما أقدر عليه عباده وإن حركة واحدة مقدورة تكون مقدورة‎ )( 
لقادرين لله وللإنان فإن فعلها القديم كانت اضطراراء وإن فعاها المحدث كانت اكتسابا وإن كل واحد‎ 
منهما يوصف بالقدرة على أن يفعل وحده لا على أن القديم يوصف بالقدرة على أن تكون الحركة فعلا‎ 
له وللإنسان. ولا يوصف الإنسان بالقدرة على أن تكون الحركة فعلا له وللقديم. ولكن يوصف الباري‎ 
بأنه قادر أن يخلقها ويوصف الإنسان بأنه قادر أن يكتسبهاء: الأشعري» مقالات الإسلاميين» جا‎ 
ج7ء ص۲۲۸ . وقال غيره «إبراهيم» و «أبو الهذيل» وسائر المعتزلة والقدرية: «لا يوصف‎ ۰۲۷٤ص‎ 
الباري بالقدرة على شيء يقدر عليه عباده ومحال أن یکون مقدور واحد لقادرین؟ م ن» ج؟.؛ ص,۲۸‎ 
“ومن براهين فخر الرازي: "أن مقدور العبد شيء وکل شيء مقدور لله لقسوله تعالى: < إن الله على كل‎ ٠ 
. شيء قدير ) [البقرة: ١؟], يتج أن مقدور العبد مقدور لله تعالى»: القضاء والقدر» ص۷۸‎ 
. ٠١١ تفسير البيضاوي. ج١ء ص‎ )۳( 
انظر البغدادي» الفرق بين الفرقء» ص 7”4., والشهرستاني. الملل والنحلء ج١. ص۷٥ وكذاد. سعيد‎ )5( 
. "58 مراد. مدرسة البصرة الاعتزالية» ص‎ 


— ۵ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسني 
ولاستحالة امتناع ذلك عليهء فإن الأشاعرة خالفوهم لأنهم ذهبوا إلى أن الله 
تعالى قادر بقدرة وقدرنه تشمل كل الممكنات ؟ فهو تعالى قادر على إيجاد كل 
ممكن ومستقل بإيجاده لأنه سبحاته وتعالى المؤثر التام الذي يجب وقوع أثره 
ويستغني عن غيره. ولا توجد ممائلة بين قدرته عز وجل وقدرة المخلوقين لان 
صفاته تعالى وذاته تغاير صفات المخلوقين وذواتهم(2. أما الزمخشري: فرأى بان 
المراد بلفظ الشيء وما قام مقامه هو أعم العام كما أن لفظ الله أخص الخاص لا 
يقبل الشركة بأي وجه ولا يصح إطلاقه على غيره عز وجل. وقد استشهد في 
تعريف ذلك بقول سيبويه: «ألا ترى أن الشيء يقع على كل ما أخبر عنه من قبل 
أن يعلم أذكر هو (أو)( أنثى7" ؟ ثم قال هو: «والشيء مذكر وهو أعم العام» 
كما أن الله أخص الخاص يجري على الجسم والعرض والقديمء تقول: شيء لا 
كالاشياء أي معلوم لا كسائر المعلومات؛ وعلى المعدوم والمحال»7؟2 وقال فى 
موضع آخر: «المحال والمعدوم يقع ... عليهما اسم الشيء ...226 . ش 
وإذا کان الأشاعرة قد فهموا من قول المعتزلة بشيئية المعدوم أنهم يقولون يقدم 
العالم» فإن بعض الدارسين مثل (علي النشار) قد علق على رأي الأشاعرة» ونفى 
أن يكون المعتزلة قصدرا ذلك» وإغا قسموا الأشياء إلى موجودة ومعدومة» ومن 
أن الأشياء كانت جميعها معدومة قبل الوجود ثم استمدت وجودها من الله تعالى 


(1) انظر د. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية. مدخل ودراسة» ص781:6516 . 

(۲) ورد النص في كتاب سيويه (أَذَكَرّ هو أو أنثى ) وفي كشاف الزمخشري «أم أنثى». 

(۳) الكتاب »ج٠٠‏ ص۲۲ (هذا باب مجاري أواخر الكلم من العربية) . 

(4) الكشاف. ج١2‏ ص ۲۲۲ . 

(5) م ن» ج۱» ص ره 7١‏ قال الخوارزمي (مخمد بن أحمد بن يوسف ت۳۸۷ ه): «الشيء هو ما يجوز أن 
يخبر عنه وتصح الدلالة عليه. والمعدوم ما يصح أن يقال فيه: هل يوجدء والموجود هو ما يصح عله 
سؤال الائل: هل يعدم إلى أن يجاب عنه بلا أو نعمء وقيل: الموجود هو الكائن الثابت» والمعدوم هو 
المنتفي الذي ليس بكائن ولا ثابت (. .) والقديم؛ هو الموجود ولم يزل (. . .) والجسم عند المستزلة: 

المجتمع من الحواهر طولا وعرضا وعمقا' وعرف الجوهر: «بأنة المحتمل للأحوال والكيفيات المتضادات 

على مقدارها والمحال كجمع المتناقضين في شيء: واحد .في زمان واحد في جزء واحد وإضافة واحدة 
مفاتيح العلرم. دار الكتاب العربيء بيروت ط۲ء 1۹۸4ء ص ۳٤ء‏ ١١٠١ء‏ وعرفه الأمدي 
(ت١۳ه):‏ «الحوهر عبارة عن المتحيز وهو ينقسم إلى بيط ومركب ويعبر عنه بالجوهر الفرد» وإلى 
مركب وهر الجسم» د. عبد الأمير أعسمء الفيلسوف الآمذي دراسة وتحقيق» دار المناهلء بيروت» 
ص , ١١١‏ أما العرض "فعبارة عن الموجود فى موضوع» م نء ص١١١‏ . 


ا التأويل فى التضسير بين المعتزلت والسنت د 


فمن مادة العدم وجد العالم. والله غز وجل هو مانح الوجودء لذا قصدوا 
بتقسيمهم الأشياء إلى هذين القسمين تنزيه ماهية الله المطلقة عن أن تشابه ماهية 
العالم ومن أن فعله فقط منح الوجود للمعدوم. ويتفق موقفنا في هذا مع ما 
ذهب إليه بعض الدارسين'2 وهو كيف يكون المعدوم شيئا قبل أن يوجد لان لفظ 
الشيء يطلق على ما هو موجود؟» وقد رأى الخياط ذلك قائلا: «إن الأشياء لا 
تكون أشياء قبل كونهاء". ويبدو من قول علي النشار: أن فعل الله هو الذي 
منح الوجود للمعدوم معناه أن فعل الله عز وجل هو مح الأشياء للأشياء على ما 
قاله. وظاهر أن التناقض بين هاهنا. 

وقد أوجب المعتزلة في التفسير اتباع الدليل العقلي ورد ما خالفه. ودعوا إلى 
حمله على ما يقبله العقل. أشار إلى هذا ابن المرتضي فيما ورد من النصوص التي 
ينافي ظاهرها عصمة الأنبياء مثلا ويقتضي وقوع الخطا منهم مبينا أن في الكلام ما 
هو حقيقي وما هو مجازي› وقد يعدل المتكلم به عن ظاهرهء وأدلة العقول لا 
يصح فيها ذلك. 

وجاء من هذا الكثير فى كلام الله-العزيز ما يوحي بالانتقال والحركة 
والتجسيه!؟). والله رة عن ذلك فلابد من العدول عما يقستضيه ظاهر الألفاظ 
فيه وتاوله20), 


ويظهر تمسك الزمخشري بالدليل العقلي هذا في تفسيره قوله: قل هاتوا 
برهانكم إن كنتم صادقين4 [البقرة: ١١١]؛‏ فقد رأى أن الآية أهدم شىء لمذهب 
المقلدين وبان خلو أي قول من دليل عليه يجعله باطلا غير ثابت". وقوله في 


. انظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام» دار المعارف القاهرة» طلاء 1۹۷۳ء ج١» ص455‎ )١( 

)۲( انظر د . سعيل مراد مدرسة البصرة الاعتزالية» ص۲۹٥‏ ب 

(؟) الانتصار والرد على ابن الرواندي الملحد. ص ٠١۸,‏ ود. سعيد مراد. مدرسة البصرة الاعتزاليةء ص 
۸ 

() قوله تعالى: ‏ جاء ربك والملك صقا صقا [الفجر: 77]. وقوله: هل ينظرون إلأ أن يأتيهم اله في ظل 
من الفمام والْملائكة 4 [البقرة : ١٠؟].‏ 

(0) انظر أمالي المرتضى (غرر الفوائد و درر الفلائد) ج۰۲ ص۳۹۹ . 

5 ۳۰ انظر الكشاف» جا ص۹‎ )١( 


س التأويل فى التمسير بين المعتزلت والستتّ ١‏ ا 
الآية الكرعة : «(هؤلاء فومنا انَحَذَوا من دونه آلهة أولا يأتون عليهم بسلطان بين 4 
[الكهف: ]١5‏ بأنه «تبكيت لأن الإتيان بالسلطان على عبادة الأوثان محال» وهو 
دليل على فساد التقليد وأنه لابد فى الدين من الحجة حتى يصح ویشت». وفسر 
قوله عز وجل بما يعزز رأيه في ضوء منهج القول بالدليل العقلي: ف قل هل من 
شر كائكم من يهدي إلى الحق قل الله يهدي للحق أفمن يهدي إلى الحق أحق أن يتِع أمن 
لأأيهدي إلا أن يهدئ فما لكم كيف تحكمون) [يونس: ]۳١‏ معناه أن الله وحده 
الذي يهدي للحق با خلق في العباد المكلفين من العقول» وبما منحهم من التمكين 
لينظروا في الأدلة بهذا الكون وبما منحهم من ألطافه ووفقهم وألهمهم بهء وبا 
أرسله تعالى إليهم من الشر ائع ۳؛ فليس ثمة هداية غير هداية الله تعالى تهدي 
إلى الحق وتوصل إليه . 

ومن تفسيره بالدليل العقلي قوله في الآية : « فلا يصدنك عنها من لأ يؤمن بها 
واتبع هواه فتردئ » [طه: [١١‏ بأن المعنى: اعلم أنهم وإن كثروا بعددهم فإنهم 
اتبعوا الهرى وجعلوه قدوتهم› فهم لم يتخذوا البرهان في إيمانهم. ولم يعتمدوه 
ویتدبروه» ولا ريب في أن هذا حث على الدليل ودعوة إلى العمل ا" 

إن الله لا يخلق الضلال ولا الهدى عند المعتزلة لانه قبيح تعالى الله عنه» فقد 
قالوا في قوله عز وجل: ومن يرد أن يضله يجعل صدره ضيّقا حرجا » [الانعام: 
5 إن الله تعالى يريد أن يضل الكافرء وإضلاله إياه تسميته إياه ضالاء 
وحكمه عليه با كان منه من الضلال» فالله“تعالى لا يضل أحدا. والإضلال عدم 
منح العبد الإلطاف وتركه مفتونا وتخليته بحاله لأنه ليس أهلا للإلطاف بصفاته 
وأفعالهء فيختار الضلالة وقد اختلفوا فى معناه؟ فبعضهم أو أكثرهم على أنه 
التسمية لهم والحكم بأنهم ضالون كما سبق أو أنه ترك إحداث اللطف والتسديد 
الذي يفعله الله بالمؤمنينء وهذا الترك يحتمل أن يكون هو المراد به الإضلال: 
)١(‏ من ج ۲ ص٤۷٤‏ . 
() م ن» جك ص۲۳۷ . 


22 م ن ج٣“‏ ص ٥٣۳‏ 
)٤(‏ انظر الاشعريء مقالات الإسلاميين واحتلاف المصلين؛ ج١؛‏ ص٣٠۳۲‏ . 


س ۳ التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسنت س 
وذهب بعضهم إلى أن المراد به إهلاك الله تعالى إياهم أي عقوبة منه لهم. 
والإضلال عن الدين عند أهل الإثبات قوة عن الكفر. وقال بعضهم: الإضلال 
عن الدين هو الترك وهو قول «الكوماني». وذهب بعضهم إلى أن أضلهم معناه 
خلق ضلالهم. والمعتزلة امتنعوا عن أن يقولوا: إن الله عز وجل أضل عن الدين 
أحدا من خلقه37 . 


ولم يخرج الزمخشري عما سبق حين فسر قوله عز وجل: وما يضل به إلا 
الفاسقين4 [البقرة: 17] رأى أن إسناد الإضلال إلى الله عز وجل ليس على 
حقيقته» وإنماهو على سبيل المجاز لأن المعتزلة يحملون ظاهر النص المخالف 
لأصولهم على التأويل. فرأوا في ضوء هذا أن الله سبحانه لم يخلق الإضلال ولم 
يفعله؛ لذا أسند إلى الله إسناد الفعل إلى السبب فكما أن السلة التى حوت دجاجا 
وأخبصة كانت سبيا لقيود أحد المحبوسين: سثل .مالك بن ديثار عن قيده فرفع 
رأسه وإذا سلة معلقة؛ فسنأل عما تحتويه فأنزلت إليه وعرف ما فيها من دجاج 
وأخحبصة؛ فاجاب سائلّه: «هذه وضعت القيود على رجلك؛»؛ فكذلك جاء إسناد 
الإضلال إلى الله تعالى على غير حقيقته ثم ذكر من الأسرار البلاغية على ذلك: 
تسمية العهد بالحبل فى قوله تعالى: « ينقضون عَهد الله [البقرة: ۲۷] على 
سبيل الاستعارة لا نهن نات الارتباط بين المتعاهدين. وما ذكره ابن التيهان 
للرسول ييه في بيعة العقبة: «يا رسول الله إن بيننا وبين القوم حبالا ونحن 
قاطعوها فنخشى إن الله عز وجل أعزك وأظهرك أن ترجع إلى قومك)». ومنه 
القول: شجاع يفترس أقرانه» وعالم يغترف منه الناس. . . فنبهت على الشجاع 
بأنه أسد» وعلى العالم بأنه بحرء وعلى العهد قبل ذلك بأنه الموئق. وكان العرب 
يسكتون عن ذكر الشيء المستعار ويرمزون إليه ببعض ما يدل عليه. ثم بين المراد 
من الآية: هم الذين نقضوا عهد الله من أحبار اليهود المتعنتين أو منافقوهم أو 
الكفار كافة موضحا أن عهد الله ليس سوى ما ركزه في عقولهم من الحجة على 
التوخيد أمرا وصاهم به ووثقه عليهم" . فهو يرى على قاعدة الاعتزال أن 


)١(‏ انظر م ن ج۱ ص۰۳۲۹ ,7757 والقرطبي؛ الجامع لاحكام القرآن» ج١.‏ ص, 44 ؟ وتفسير البيضاوي 
ج؟ء ص, ۱۸۷ ود. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر المعتزلة ٠۳۲-١۳۳‏ , 
(۲) الكشاف» ج۰۱ ص 1¥ 1A4-‏ . 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلةوالااة سس 1714 مس 
الإضلال27 باعتباره تسمية بالضلال لم يخلقه الله تعالى لأنه لا يفعل القبيح» 
وبأن كل أفعاله حسنة"'. . ونحن نجد تفسيره على هذا الأساس الاعتزالي في كثير 
من الآيات منها ما قاله في الآية: # فل من كان في الضّلالة مدد له الرحمن هدا 
حتَئ إذا رأوا ما يوعدون إمّا العذاب وإما الساعة فسيعلمون من هو شر مكانا وأضعف 


جندا) [مريم: ] من أن «المراد بالضلالة ما دعاهم من جهلهم وغلوهم في 
كفرهم إلى القول الذي قالوه ولا ينفكون عن ضلالتهم إلى أن يعاينوا نصرة الله 
المؤمنين أو يشاهدوا الساعة ومقدماتها»(" أو ما فسر به قوله عز وجل: «إمن يشأ 
اله يضلله ومن يشا يجعله على صراط مستقيم» [الانعام: ۳۹] «أي يخذله ويخله 
وضلاله لم يلطف به لأنه ليس من أهل اللطف». ولا شك في أن تفسيره 
ينسجم مع معتقد المعتزلة المبنيى على أن الله تعالى لا يخلق الهدى ولا الضلالء 
وأنهما من جملة مخلوقات العباد وهو ما رذه أهل السنة. ولم يخرج عن هذا 
المعنى في تفسير الآية :ل وقد أَضْلُوا كديرا ولا ترد الاين إل ضلالاً © [نوح: i:‏ 
حين قال: «فإن قلت كيف جاز أن يريد ولم يخرج عن هذا المعنى في تفسير الآية 
لهم الضلال ويدعو الله بزيادته؟ قلت: المراد بالضلال أن يخذلوا ويمنعوا الالطاف 
لتصميمهم على الكفر ووقوع اليأس من إيمانهم وذلك حسن جميلٍ يجوز الدعاء به 
بل لا بحسن الدعاء بخلافه»(2 . 


)0( قال ابن المرتضي اليماني: «الإضلال من جنس العقاب. وقد دل السمع على أن الله خلق الخلق في 
الابتداء على الفطرة نعمة ورحمة لاوليائه ونقمة وحجة على أعداته. ودل القرآن على أن الله 
تعالى يبدا باللطف ثم يعاقب من يشاء من لم يقبل اللطف؛ قال تعالى: إا هديناه السبيل إما شاكرا وإمًا 

كفورا 4 [الإنسان: *]. وقال: نم السبيل بسره) [عبس: ١‏ 7] وغيرها. ودل المع على أنه تعالى يبتدئ 
بالإحسان من غير استحقاق» ولا يبتدئ بالعقوبة من غير استحقاق بل يمهل بعد الاستحقاق ويحكم» 
ويكرر الحجة ويعذرء ويعفو عن كثير ثم يتتقم ممن يشاء بالحكمة البالغة» ويعفو عمن يشاء بالرحمة 
الواسعة (...): وما كان على جهة العقوبة لم يفعله الله بالعبد ابتداء قبل الاستحقاق» وما كان 
على جهة الابتداء الذي لا يصح التكليف إلا به فعله» وما زاد علنى. ذلك يا يقع عند المعاصي فهو 
مسألة الخلاف:: إيثار الحق على الخلق دار الككتب.العلمية . بیروت» ص ۲۷۴-۲۷۴ . 

(۲) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسة» ج27 ص" . ش 

(۳) الكشاف : ج ؟. ص ”07 

)€( م ن» ج٣“‏ صل ١‏ . 

)0( من ج.2 ص٤٦۱‏ . 


ذآ ۷۰ التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت سد 


وقد استدل المصنف من خلال الآية: لإ فريقا هدئ وفريقا حق عَلَيِهِم الضّلالة 4 
[الأعراف: ]۳١‏ أنه لا أثر لله تعالى في ضلال الضالين لقوله: إِنّهِم 4 إن 
الفسريق الذي حق عليهم الفضلالة الهم لُحَدُواالشّياطين أوليَاء من دون الله 
ويحسبون أَنْهم مُهسَدون 4 [الاعراف: ]۳١‏ أي تولوهم بالطاعة فيما أمروهم به 
وهذا دليل على أن علم الله لا أثر له في ضلالهم وأنهم هم الضالون باختيارهم 
وتوليهم الشياطين دون الله" . 

وذهب في تأويل قوله تعالى: ن تحرص على هداهم فن الله لا يدي من يضل 
وم لهم من اصرين ) [النحل: ۳۷] يعد بيان المراد بالإضلال بأنه الخذلان المناقض 
للنصرة أنه تعالى: «ذكر عناد قريش وحرص رسول الله ية على إيمانهم وعرفه 
أنهم من قسم من حَقّت عليه الضلالة وأنه لا هدي [من يضل] أي لا يلطف من . 
يخذل لأنه عبث والله تعالى متعال عن العبث لأنه من قبيل القبائح التي لا تجوز 
عليه" . ويواصل إقرار هذه الخلفية الاعتزالية في الآية: وما رسلا من رسُول إل 
سناد قرب لبي هيل لمن يا هدي نبنا روتكيه 
[إبراهيم: 4] «يُضل اله من يَشَاءُ4: كقوله: طفمنكُم كافر وَسكُم ممن ) 
[التغابن: ؟] لان الله لا يضل إلا من يعلم أنه لا يؤمن» ولا يهدي إلا من يعلم 
أنه يؤمن» ثم يكرر معنى الإضلال بأنه التخلية ومنع الألطاف» وأن المراد بالهداية 
التوفيق واللطف . ثم بين بأنه كناية عن الكفر والإيمان» والله عز وجل لا يخذل 
إلا المتخاذلين ولا يلطف إلا بأهل اللطف”"' . فالإضلال والهداية لمن شاء من عباده 
اقتضتها حكمته عز وجل ببناء الأمر في ذلك على الاختيار. وهو ما ذهب إليه 
كذلك في الآية : ف( وو شاء الله جعلكم أَمةَ واحدة ولكن يضل من يشاء ويهدي من 
يشاء ولتسألن عمًا كنم تعملون 4 [التحل : ۹۳] قائلا: «الحكمة اقتضت أن يضل 
من يشاء وهو أن يخذل من علم أنه يختار الكفر ويصمم عليه. ويهدي من يشاء 


(١)منء‏ جك ص٣۷‏ 8 
(۲) م ن» ج٣۰‏ ص۰۹٤‏ . 
)۳( م ن“ ج٣۰‏ ص۳۹۷ 5 


— ۴۷ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلتوالسنت 


الاختيار وعلى ما يستحق به اللطف والخذلان والثواب والعقاب» . 
فما الذي يفهم مما أثبت الله عز وجل بأنه سيسألهم عما.فعلره؟ ألا يدل ذلك 

على أنه لم يضطرهم إلى الضلال؟ أما يفهم من هذا أن العباد هم المختارون 
لأفعالهم والقادرون عليهاء وبأن معنى كسب الإنسان فعله ليس سوى أن الفاعل 
فعل بآلة وبجارحة وقوة مخترعة"ء وأهل السنة يردون هذه الخلقية الاعتزالية 
لأنهم يروت وقوع الشيء بقدرة محلثة ومن ثمة يكرن كسيا لمن وقع بقدرته ت۳ 
ولا يخفى ما في هذا الرأي السني من إنكار أن يكون العبد هو الموجد لأفعاله. 
ولكنهم يقرون مع هذا بأن لقدرة العبد أ ثرا لان ذات الفعل وإن وقعت بقدرة الله 
سبحانه ) فن كونه طاعة ومعصية وصفات تحصل لها هي واقعة ة بقدرة العبدء 
ذلك أن الأشاعرة يفرقون بين الفعل وصفته فالطاعة والمعصية صفة لا فعل تكتسب 
نتيجة للفعل من حيث كونه طاعة أو معصية . بينما يعنى بالفعل الخلق والإيجادء 
في حين يقصد بصفته الاكتساب. ومن هنا يكون فعل الله سبحانه للطاعة عندهم 
معنام خلقه لهاء فلا يعنى ذلك وصفه بها إلا أن الإنسان يوصف بأنه طائع عاص» 
وليس فى وصفه بهذا ما يعنى خلقه للطاعة والمعصية*». وعلى هذا فالهداية دعاء 
للحق أو خلقه في القلوب كما أن الإضلال خلقه في قلوب آهل الضلالء وأن من 
أضله فبعدله ومن هداه فبفضله. ورأى كثير من أهل السنة أن القرآن الكزيم اشتمل 
على آيات كريمة دلت على تفرد الله سبيحانه بهداية الخلق وإضلالهم والطبع على 
قلرب الكفرة منهم. ولا کک السمعي امام مخالفيه.0)؛ 
زفق مشالات الا 0 ص۲۲۱ . 

(۳) م نء جك ص ,۲۲۱ والباقلاني (تة ع كتاب التمهيدء ص۷ ۰ قال: «معنى الكسب آنه 
۰ تصرف في الفعل بقدرة تقارنه في محله فتجعله بخلاف صفة الضرورة من حركة الفالج». 

(4) انظر د علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلامية؛ 'مدخل ودزاسة .ص۷٠۳‏ .. : 

(8) انظر البغدادي» الفرق بين الفرق ص ٠١١,‏ وكذا د. اه المغربي» الفرق العربية الإسلامية» 

ص6 ب اير 
)١(‏ انظر إمام الحرمينء كتاب الإرشاد إلى قواطع الادلة في أصول الاعتقاد. ص ,كله كذا ابن المتيرء 
الإنصاف». هامسش الكشاف» جا ص۳۹۷-۲۱۷. ج٣‏ صو 0 وجولد زيهرهء مذاهب الدفير 
الإسلامي» ص۱۷۲ . 


كت ۷۲ التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنت = 


لذا جعلوا آيات كشيرة ينصرف فيها معنى الهدى والإضلال إلى معنى الخلق 
لتساك بجر زوللا عون فار اوور بويت رسا ناعرط a‏ 
[يونس: 10]. وقوله:دظٍإِنك لا تهدي من أحببت ولكن الله يهدي من يشاء 4 
[القصص: 1ه] وقوله :دلا فمن يرد الله أن يهديه يشرح صدره للإسلام ومن يرذ أن 
يله يجعل صدره ضيّها حَرَجًا 4 [الأنعام : ٥‏ وقوله : من يهد الله فهو المهتدي 
ومن يضلل فَأُولك هم الخاسرون 4 [الأعراف: ۱۷۸] ولا ينع هذا وجود معان 
أخرى للهداية مثل الإرشاد اعلق بالمؤمنين فلن يض أَعْمَالهُم © سَيَهْدِيهِم 
ويصلح الهم 4 [محمد: ]١ ٠٤‏ أو الدعوة كقوله عز وجل: «وأمًا تُمود فهديناهم 
فاستحبوا الْعَمَى على الهدئ 4 [فصلت: .]١١‏ 

إن فعل الإنسان عند المعتزلة هو بحد ذاته قدر لانة تحقيق عملى لأثر معين. 
وهذا التحقيق العملى إحداث لا ينفصل عندهم عن عملية الخلق والتقدير وذلك 
لاستناده إلى إرادة الفاعل واخحتياره وقدرته17) رغم إجماع غيرهم من أهل السنة 
على أن الله تعالى مالك كل مخلوق ورب كل محدث”"؛ فلا تتعلق صحة الفعل 
بالفاعل عند المعتزلة إلا لان هذا الفاعل قادر على إخراجه من العدم إلى الكون 
بسبب منه2. ولا كان الإنسان الفاعل عاقلا مفكرا فإنه يمتنع في الحقيقة أن يوجد 
أي فكر نظري لا يستتبع عملا معينا إن لم يكن هو نفسه هذا العملء فحين تزول 
الموانع وتكتمل الدواعي يحدث الفعل بالقدرة» وحين تكتمل المعرفة العقلية 
والبلوغ تكتمل معها القدرة على خلق الأفعال عندهم وعلى صفاتها الذاتية. 

لقد علق المعتزلة السببية في الأفعال الإنسانية بذات الإنسان أي أنهم عدوا 
الإنسان ذاتا فاعلة معبتبرين إياها سببا يوجب وقوع المسببات عنه على سبيل 


(۱) انظر إمام الحرمين» كتاب الإرشادء ص۷۹ . 

(۲) م ذ» ص ۸۲ . 

(۳) قال عبد الجبار المعتزلى: "الذي يدل على أن هذه التصرفات يجب وقوعها بحسب قصدنا ودراعينا (. .) 
كوه مارفا على دواعي ورقم بها وكا أنها تقح مخت دواعنا وتقف غلها ققد حتف على 
قصودنا أيضا وعلى آلاتنا وعلى الأسباب الموجودة من قبلنا' : شرح الأصول الخمة» ج؟. .ص77 
وانظر ج1. ص١١‏ . 
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سس التأويل فى التمسير بين المعتزلة والسنات 
الاختيار. أما الاعتبارات الأخرى مثل الحتميات الطبيعية التي تخضع فيها أحكامها 
لقوانين خارجة عن إطار القدرة الإنسانية أو اعتبار اللطف الإلهي الذي هو تيسير 
إلى فعل الخير والطاعة وترك الشر والمعصية. لا يرى المعتزلة هذه الاعتبارات تؤثر 
سلبا في الذات الإنسانية الفاعلة ولا تؤثر في وجوب أفعالها عنهال')؛ وهو ما نجده 
في تفسير الزمخشري للآية: « يؤتي الحكمة من يشاء ومن يؤت الحكمة ققد أوتي 
خيرا كنيرا وما يَذُكْر إلا أولوا الألباب © [البقرة: ]۲٠۹‏ فسّر « يؤتي الحكمة4: بانه 
اعز وجل يوفق للعمل والعمل به والحكيم عنده تعالى العالم العامل"ء والمقصود 
كما ذكر جولد زيهر هو أن الحكمة والعلم من الأمور المكتسسبةء وأن الإنسان ذاته 
هو المؤثر في اكتسابها على أنه السبب الفاعل لا أنها تمنح له بمجرد إرادة الله 
سبحانه» وإنما الذي يمنحه عز وجل اللطف الإلهى ليستقل الإنسان بالفعل. وعلى 
هذا فالمريد والفاعل هو الإنسان وهو السبب المستقل . وتبعا لهذا يصبح هو المسؤول 
الحقيقي عن أفعاله الصادرة عنه سواء كانت عقلية آم خلقية. ويمكن أن نفهم ذاك 
من تفسير الزمخشري للآية: ليس عليك هداهم ولكن الله يدي من يشاء» 
[البقرة: ۲۷۲]: يلطف بمن يعلم أن اللطف ينفع فيه فيتجنب ما نهى عن . 
إذنء فالعمل من العبد والله» عز وجل يجعل العبد المكلف بالعمل أقرب إلى فعل 
ما كلف به بأن يوفقه إليه ويمنح من استحق ذلك لا غير ليفعل الخير أو يتجنب 
الشر ويتركه*”؟؟ دون أن تسقط المسؤولية عن الفاعل أو يخرج الفعل عن كونه 
مقدورا لهذا الفاعل أي أن قدر الفعل واقع من الفاعل على جهة الإحداث والتقدير 
ولا دخل للطف الإلهي في هذا عندهم”*؟؛ وإذا كان المعتزلة قد عظموا العقل 
واعتدوا به وآمنوا بقوته ومقدرته .على إدراك الأشياء والتمييز بينهاء فإن هذا المبدأ 
حملهم على وضع قاعدة في المعارف. قالوا: «الفكر قبل ورود السمع» و«أوجبوا 


. .١1760ض انظر د. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر المعتزلة ؛‎ )١( 

(۲) الكشاف. ج۰۱ ص٦۴۹‏ 

(۳) م نء ج۰1 ص۳۹۷ . 

)٤(‏ انظر جولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلامي» ص ٠۷١٤١-٠۷١‏ . ود. سميح دغيم؛ فلسغة القدر في فكر 
المعتزلة ص٤۳١-١۴۳٠‏ . 

(0) انظر د. سميح دغيم» فلسفة القدر عند العتزلةء ص٤٠‏ . 


سب E‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت سس 


فيها على المكلف قبل مجيء الشرع أن يعرف الله تعالى بالدليل من غير خاطر وإن 
قصر في المعرفة استوجب العقوبة أبدا»(1)» واجتمعت كلمتهم في أن الإنسان 
العاقل قادر بعقله على أن يميز بين الأشياء الحسنة والقبيحةء وأن يفرق بين الخير 
والشر قبل ورود الشرع؛ لذا أوجبوا عليه الإقدام على الحسن كالصدق والعدل 
وتجنب القبيح كالكذب والظلم"". وفي جانب من هذه الخلفية فسر الزمخشري 
قوله تعالى: هو الذي لق لَكُم ما في الأرض جميعا 4 [البقرة: ۲۹]ء وبناه على 
استدلال اعتزالي قال: «وقد استدل بقوله -خلق لكم- على أن الأشياء التي يصح 
أن يتتفع بها ولم تجر مجرى المحظورات في العقل خلقت في الأصل مباحة 
مطلقاء لكل أحد أن يتنارلها ويستنفع بها»0 قال القرطبي (ت١۷٦ه):‏ استذل 
المعتزلة بان أصل الأشياء التي ينتفع بها الإباحة بهذه الآية وما كان مثلها: « وسخر 
أكم ما في السّموَات وما في الأرض جميعا منْه 4 [الجائية: ]١7‏ إلى أن يقوم الدليل 
على الحظر. وتوقف آخرون وقالوا: ما من فعل لا ندرك منه حسنا ولا قبحا إلا 
ويمكن أن يكون حسنا في نفسه ولا معین قبل ورود الشرع» فتعين الوقف إلى 
ورود الشرع وهذه الأقوال الثلاثة للمعتزلة. وأضاف أن (الشيخ أبا الحسن) 
وأصحابه وأكثر المالكية و(الصيرفي)' أطلقوا القول بالرقف ومعناه عندهم «أن لا 
حكم فيها في تلك الحال وأن الشرع إذا جاء أن يحكم بما شاء وأن العقل لا يحكم 
بوجوب ولا بغيره» وإنما حظه أن يتعرف الأمورعلى ما هي عليه»!*2. ولئن استدل 


. الشهرستاني» الملل والنحل» ج١؛: ص5ا”, "الا‎ )١( 

(۲) انظر من جا ص 05 - ٥۸‏ - 57,8 وكذا زهدي جار الله؛ المعتزلة» ص©8١١‏ . 
وقد اختلفوا في مواهب العقل» إذ تتم معرفة الله تعالى والدليل الداعي إلى معرفته عند أبي الهذيل 
العلاف بضرورة العقل من غير خاطر أي دون روية. بينسا ينوصل الإنسان العاقل عند النظام إلى معرفة 
الخالق قبل ورود الشرع بالعقل أي بعد تفكر وتامل. وذهب ثمامة ابن أشرس إلى أن المعارف كلها 
ضزورية» ومن لم يضطر إلى معرفة الله تعالى فليس مأمورا بهاء وإنما خلق للعبرة والسخرة كسائر 
الجيزان: انظر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص”97١1759-1وكذا‏ الشهرستاني» الملل والنحل. جا 
ص46-51-, ۷۲ وكذا زهدي جار الله المعتزلة» ص ١٠١-١١١‏ . 

(۳) الکشاف» جا» ص۲۷۰ . 

() محمد بن عبد الله (الشافعي الفقيه الأصولي» م٠۳).‏ 

(4) الجامع لأحكام القرآن»ج۱» ص 5907-170١‏ . 


— ۷۵ 


- التأويل فى التضسير بين امعتزلة والسنة 
الزمخشري بأن العقل كاف في إباحة هذه الأشياء فإن السنيين يقولون بإباحتها لأن 
الآية دالة على ذلك وعليه فإباحتها شرعية سمعية لولم تدل عليه الآية لم يكن 
للاستدلال بها أي مطمع'" . وإذا كانت الأشياء قبل ورود الشرع مباحة بناء على 
قوله عز وجل: «خلق لكم 4 [البقرة: ۲۹] لكل أن ينتفع بهاء فإن بعضهم رأى 
بأنه «إذا احتمل أن يكون اللام في (لكم) لغير الملك والإباحة لم 0 في ذلك 
دليل على ما ذهبوا إليه"ء وذلك على أساس ما أورده في أن (لكم) متعلق 
اال جلت 3 فيه للسبب بمعنى لأجلكم ولانتفاعكم أو .لاعتباركم. ورأى 
بعضهم بأن اللام للتمليك والإباحة؛ فالتمليك خاص با يتتفع به الخلق وتفرضه 
الضرورة» أو للاختصاص الذي هو أعم من التمليك. وقد حسن بعضهم حملها 
على السبب مفعولا لاجله لان بما في الأرض يحصل النفع الديني والدنيوي"'. 

ويذهب الزمخشري إلى أحد أصول الاعتزال وهو نفي القبج عن الله تعالى 
وأنه بل إلا اسع وذلك في تفسسير الآية: [أتجعل فيها من يقسد فيها. 
ويسفك الدماء ونحن نسبح بحمدك ونقدس لَك » [البقرة: -67. «أتجعل فيها 4: 
٠«تعجب‏ من أت يستخلف مكان أهل الطاعة أهل. ا لمعصية e‏ الذي لا يفعل 
إلا الخير ولا يريد إلا الخير»9؟2. ' 0 

إنه يستعظم نسبة الفواحش والقبائح إلى الله تال ولا ريب في أن هذا. 
الاستعظام حق إلا أنه موضع خحلاف بين المعتزلة وغيرهم من. السنيين. بخاصةء 
.ويكمن الخلاف هنا في أن القبح صفة ذاتية للقبيح يلزم عنه أن كل فعل مستقبح 

من العبند هو فعل مستقبح من الله تعالى. هذا ما يراه الكعتزلة أما أهل السنةء 
فيرون أن الله ينهى اليد عن أن يفعل الفعل الأنه قبيح وإن كان بالنسبة إلى الله 
تعالى لحسن + فهر لا یسال عمًا يقعل وهم يسألُون 4 [الانيياء. 1 


.. ابن المنير» الإنصاف» هامش الكشاف» جا ص۲۷۰‎ )١( 

(؟) أبو حيان الأندلسي» البحر المحيط في التفسيرء خ١.‏ ص9١5:.‏ 
(۳) م ن جا ص۲۱۹ 8 

(8) الكشافء ج۱ء ص۲۷۱ . 

(6) م ن » جككء ص1۹٤‏ - 058 . 


سے ۳۷ التأويل فى التمسير بين المعتزلن والسنت س 


وفي قوله عز وجل : ط فإمًا يكم مني هدى فمن تبع هداي فلا خوف عَليِهم ولا 
هم ررد[ : ۳۸] أورد سؤاله على أساس أن الهسدى على الله واجب 
قائلا: «فلم جئ بكلمة الشك وإتيان الهدى كائن لا محالة لوجوبه»"“ و(إِمَا) أداة 
شرط تدخل على ما يتردد في وقوعه والذي انبهم زمان وقوعه. لذلك أجاب عن 
تساؤله أمام هذا الشك والتردد في الحال الذي علم إتيان الهدى كاتنا لا محالة 
لوجوبه» وعلل بأنه للإيذان بأن الإيمان بالله تعالى وتوحيده لا يشترط فيه بعثة 
الرسل وإنزال الكتبٍ بل لو لم يبعث رسلا ولم ينزل كتبا لكان الإيمان به وبتوحيده 
واجبا لما ركب فيهم من العقل ونصب لهم الأدلة ومكتهم من النظر”"2. بيد أنه إذا 
طلبنا رأي أهل السنة الخصم البارز للمعتزلة وجدناهم يؤسسون وجوب النظر في 
أدلة التوحيد على السمع لا على العقل. وإن كانت معرفة الله عز وجل ومعرفة 
حيده ليست موقوفة على مجيء الشرع بل محض العقل كاف فيه باتفاق؛ لن 
gy‏ ولا يقتمضي ولا يوجب» والسمع لا 
يعرف أي لا يوجد المعرفة بل يوجب»'. 
والآية: « أم تأمرهم أحلامهم بهذا أم هم قم طَاعْونَ 4 [الطؤر: 57]. دليل على 
أن الله تعالى أنعم بالعقل ليحكم بالحق ويرشد إليه: «احلامهم عقولهم وألبابهمء 
ومنه قولهم: أحلام عاد: والمعنى : أتأمر هم أحلامهم بهذا التناقض فى القول وهو 
قولهم: كاهن وشاعرمع قولهم: مجنون. وكان قريش يدعون امل الاحلام 
والنهى»9©). 
ونجد صدى التفسير بالدليل العقلي عند الزمخشري فيما أقره من أن النظر 
العتلى في آي الاك الك مداخل الال البح وهن ها طهر في تفسيره 


م مراي م ماسم 


الآية : وإ كاب أنزلناه إليك مبارك ليدبروا آياته ولِيحَدَكْر أولوا الألباب 4 [ص : 4 


(۱) م ن» ج۰ ص 716 : 

زفق انظر م ن» ج۰ ص ۲۷٥,‏ وأبو حيان الاندلسي» البحر المحيط » جا ص ,۲۷۲ ود. سميح دغیم ٠‏ 
فلسفة القدر فى فكر المعتزلةء ص۲۹۲ : 

زفرفق الشهرستاني» الملل والنحل» اج : ص 66-, 015 وكذا ابن المسيرء الإنصاف» هامش الكشاف» ج 
ص 7/5 8 

. الکشاف» ج٤» ص۲۹‎ )٤( 


— ۷ 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنة 
«وتدبر الآيات: التفكير فيها والتأمل الذي يؤدي إلى معرفة ما يدبر ظاهرها من 
التأويلات الصحيحة والمعاني الحسنة لأن من اقتنع بظاهر المتلو لم يحل منه بكثير 
طائل وكان مثله كمثل من له لقحة درور لا يحلبها ومهرة ننور لا يستولدها7؟. 
ويجد في قوله عز وجل: لما اكم مني دى فمن تع هداي فلا خرف لهم ولا 
هم يُحََنونَ4 [البقرة: ۳۸] هو للإيذان بأنه لا يشترط في الإيمان بالله وتوحيده 
بعثة الرسل وإنزال الكتب وبأن الإيمان بالله وتوحيده واجب بدون ذلك لما ركب 
فيهم من العقول ونصب لهم الأدلة ومكدّنهم من النظر والاستدلال9©. 

والآية: «وإذ قلعم يا مومئ لن نُؤمن لَك حى نرَى الله جهرة 4 [البقرة: ]٠١‏ 
تقضى عند المعتزلة استحالة رؤية الله تعالى بالأبصار. وهو ما رآه الزمخشري فى 
تأويله: بان في الكلام دليلا على أن موسى عليه الصلاة والسلام راد قول قومه 
في ذلك» وعرفهم بأن رؤية الله عز وجل غير جائزة لأنه محال أن يكون في 
جهة» ومن جوز ذلك فقد جعله من جملة الأجسام والأعراض. بيد أنهم رادوه 
بعد بيان الحجة وإقامة البرهان عليهم فازدادوا كفراء وكانوا في كفرهم كعبدة 
العجل» فسلط الله تعالى عليهم الصاعقة عقة كما لط على أولئك القتل تسوية بين 


ولاشك في أن مسألة رؤية الله سبحانه من أصعب مسائل أصول الدين. وقد 
اختلف في جراز رؤيته تعالی؛ e‏ القدرية والمعتزلة؟ والنجارية() 
والجهمية ومن شاركهم من الخوار 7 أوبعض المرجعة2"9: رأى أهل السنة جوازها 


(١)منء‏ ج”ء ص ۳۷۲-۳۷۳ . 

(۲) منء جاء ض۲۷۹ . 

(۳) م ن ج۰۱ ص۲۸۲ . 

)٤(‏ انظر الأشعري. مقالات الإسلامينء ا محبي الدين عبد الحسميدء ج۰۱ ص ,۲۸۹ وجولد 
زيهر» مذاهب التفسير الإسلامي» ص ١7١5,‏ وكائل مد محمد غريضةة الزمخشري. المفسر الل 
دار الكتب العلمية» بيروت؛ ط اء ٤۱۹۹ء‏ ص٣۷٠‏ . | 

(5) أتباع الحسين بن محمد النجار. والجهمية أتباع جهم بن صفوان: انظر البغدادي. القرق بين الفرقء 
ص۲۰۷ - ۲١٠,‏ وابن حسزمء الفصل في الملل والأهواء والنحل» a‏ »۷-۲ وما يعدها. والإمام 
الجويني» كتاب الإرشادء ص۷۷-۷۸- ر 2 والشهرستاني, الملل والنحلء ج١.‏ ص 0۷-٠١٠١-١١٠١‏ , 

. انظر عبد القاهر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص۳۲۷‎ )١( 

(۷) انظر الأشعري» مقالات الإسلامين» جاء ص٣۲۳‏ . 


YA —‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلب والسنج س 


في الدنيا والآخرة ووقوعها في الآخرة. أشار البغدادي إلى إجماع أهل السنة من 
الخبر: في أن الله عز وجل يرى في الآخرة من المؤمنين خاصة» وهذا خلاف قول 
مقلم ذلك من القدرية واه رمن زعم أندايرى :فى الآغره ام اة 
مثل ضرار عمرو وخلاف قول من زعم أن الكفرة يرونه أيضا كما قال له ابن سالم 
البصري. 

وإذا كان المعتزلة قد أجمعوا على إنكار رؤية الله بالأبصار في دار القرار فإنهم 
اختلفوا في الرؤية بالقلوب؛ رأى أغلبهم أن الله يرى بقلوبنا بمعنى أننا نعلمه به 
وهم في ذلك متفقون مع الخوارج وفرق من المرجئة والزيدية في أنه عز وجل لا 
يرى بالأبصار في الدنيا والآخرة ولا يجوز عليه ذلك. 

ولا يرى الزمخشري أن تكون قلوب بني إسرائيل مخلوقة على الكفر لأنه يرى 
أن الكفر والامتناع من قبول الحى هم الذين خلقوه لأنفسهمء وهو ما يبدو عند 
تاريل الا الكرجة: ل رقالوا وا لف يل لهم الله يكفرهم فقي ما زمرت ) 
[البقرة: ۸۸]: رد الله تعالى أن تكون قلوبهم مخلوقة على هذا النحو لأنه سبحانه 
وتعالى خلقها على الفطرة والتمكن من قبول الحق» وإنما لعنهم الله وخذلهم ولم 
يوفقهم لكفرهم؛ فهم الذين غلفوا قلوبهم بما أحدثوا فيها من الكفر الزائغ على 
الفطرة؛ فكانوا بذلك سببا في أن يمنعهم ألطافه التي هي للمتوقع إيمانهم 
وللمؤمنين27. ويرى أهل السنة أن الله عز وجل أقام الح عليهم بان خلقهم 
متمكنين من الإيمان غير ملجتئين على الكفر»ء وبهذا لا نرى تعارضا هنا بين 
الفريقين وبخاصة حين نعلم اعتقاد السنين أن الله تعالى خالق ذلك في قلوبهم 
(). ولكن بعضهم لم يتردد في اتهام رأي الزمخشري بأنه 


بحسب اختيارهم 


)١( “‏ الفرق بين الفرق» ص7178-,777 وابن حزمء. الفصل في الملل والأهواء والنحل» ج۳٠‏ ص ,۷ 
والقزطبي الجامع بأحكام القرآنء جا ص٣٠٤۰‏ جلاء ص٤۲۷۸-۷‏ . وأبو حيان الاندلسي البحر 
المخبط في التفسيرء ج١.‏ ص١٤۳‏ ج٤٠‏ ص ٠١٠,‏ ود. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية 
الإسلاميةء مدخل ودراسة» ص٦۲۹۸-۲۹۷-۲۹‏ . وزهدي جار اللهء المعتزلة» ص۸۷ و ما بعدها. 

(؟) انظر الأشعري . مقالات الإسلاميين. جا ص۲۸۹ . ١‏ 
(۳) انظر الكشافء ج١ء‏ ص٣۲۹۱‏ . 
بی ) انظر ابن منيرء الإنصافء. هامش الكثاف. ج۱ ص5915-598 . 


س التأويل فى التضسير بين المحتزلة والسنت N‏ 
يتضمن اعتقاد آلهة غير الله تخلق لنفسها ما أرادت من الكفر والإيمان؛ وذلك 
لقوله في تفسيره السابق: «فهم الذين غلفوا قلوبهم بما أحدثوا من الكفر ...» 
ولكن إلى أي حد يمكن اعتماد هذا الرأي أو الاعتداد به؟ يبدو أن المعتزلة قد بينت 
العلاقة بين خخلق الإنسان لفعله وقدرته عليه وبين العناية الإلهية التى دأبوا على 
تسميتها باللطف الإلهى الذي هو «خلق قدرة الطاعة»(١2‏ وقالت ال لة أيضا: 
«التوفيق خلق لطف يعلم الله أن العبد يؤمن عنده والخذلان امتناع ذلك. واللطف 
خلق فعل يعلم الله تعالى أن العبد يطيع عنده»(2 ويتضح من نص الزمخشري أن 
خذلان الله تعالى لبني إسرائيل معلل بكفرهم» وللمعتزلة في الخذلان أوجه. من 
يترك الله سبحانه أن يحدث من الالطاف والزيادات مايفعله بالمؤمنين كنحوقوله 
تعالى: « والّذِينَ اهتدوا زادهم هدى راتاهم تَقواهم 4 [محمد: 17]. فترك الله 
تعاليالفعل هوالخذلان منه عزوجل للكافرين وهو تعبير لا يجوز في حقه سبحانه . 
وقال بعضهم: «الخذلان من الله سبحانه هوتسميته إياهم والحكم بأنهم 
مخذولون. وقال بعضهم: الخذلان عقوبة من الله وهوما يفعله بهم من العقويات. 
وقال آهل الإثبات قولين: الخذلان قوة الكفر. وقال بعضهم: خذلهم أي خلق 
كفرهه:9. 

والذي يهمنا هنا هوأن الزمخشري جعل كفرهم مخلوقا لأنفشهم» ولكن لا 
يعقل أن يكون العّبد خالقا لما اختاره من أقعاله لانه لوكان خالقا لها لكان عالما 
بتفاصيلها وينبغي القول بأنه يشعرمن نفسه أن أشياء كثيرة تصدرعنه من فعله 
الاختياري من غيرأن يعرف تفاضيل ذلك؛ فليس هو الخالق لها. ومع هذا توجد 
نصوص من القرآن الكريم ومن سنة رسول الله يي تنسب أعمال العباد إليهم. 
منها قوله تعالى: لمن عمل صَاًا فلنفسه ومن أساء فَعليِها > [الجائية: ]٠١‏ وقوله: 
إن أحستتم أحستتم لأنفسكم وإن أسأتم فلا 4 [الإسراء: ۷] وقوله: إن تكفروا 


5 ١6ص أبو سعيد عبد الرحمن بن محمد (ت۷۸٤ه) . الغنية في أصول الدين: جا‎ )١( 

(۲) م ن» جلا ص ١7١0‏ 3 

(۳) الأشعريء. مقالات الإسلاميين واغشلاف المصلين. تحقبق هلموت ريترء دار إحياء التراث العربي» 
بیروت» ط۳ جا ص٣٣۲‏ 


A+ emia 


التأويل فى التغسير بين المعتزلي والسنت سد 
إن الله ني عنكم ولا يرضى لعباده الْكُضر» [الزمر: 57 وقوله: لوقل اعسملوا 
فسيرى الله عملكم ورسوله والْمؤمنون ) [التوبة: ]٠١١‏ وغيرها. وجاء في السنة 
النبوية"“: «اعملوا فكل ميسّر ما خلق له وقوله: «ياعباس بن عبد المطلب اعمل لا 
أغني عنك من الله شيئا»؛ وغيرها. فهذه نصوص إذا نظر إليها العبد لا يسعه إلا أن 
يرد أعمال العباد الاختيارية إليهم معتقدا أنهم يستحقون الثواب إن أحسنوا والعقاب 
إن أساؤوا. وظاهر هذه الأدلة عقلية أيضا تشهد بعدالة الله وبحكمته؛ لأن العبد 
لو لم يكن موجداً نا اختار من أعماله لا كان ثمة وجه لان يستحق المثوبة أو 
العقوبة» وكيف يثاب أو يعاقب على ماليس له ولم يصدرعنه؟'. 

ولم يجد أهل السنة مع تلك التصوص والادلة العقلية إلا ترجيح قولهم : إن 
العبد لا يخلق أفعال نفسه الاختياريةء وإنما هي خخلق الله وحده؛ لكن إذا سثلوا: 
كيف يثاب المرء أو يعاقب عليعمل لم يوجده هو؟ وكيف يتفق هذا مع عدل الله 
تعالى وحكمته في تكليف خلقه؟ قالوا:إن العباد وإن كانوا غير خالقين لأعمالهم. 
فإنهم كاسبون لها وهذا الكسب" هو مناط التكليف ومدار الثواب والعقاب 


زفق صحيح البخاري ٤۷٥۷,‏ وكذا صحيح ملم باب كيفية الخلق 11۷۹ء وكذا جامع الترمذي باب ما جاء 
في الشقاء: ,1178 وانظر تفسيسر القرطبي. ج۹٠‏ ص۹۸ وكذا محمد بن العظيم الزرقاني: مناهل 
العرفان في علوم القرآن» تحقيق مكتب البحرث والدراسات. دار الفكر» بيروت1195. طا 
ج۲٠‏ ص ۳١‏ . وابن القيم الجوزية » التبيان في أقسام القرآن» دار الفكر» ص40-١1‏ . 

(۲) محمد بن عبد العظيم الزرقاني .مناهل العرفان »ج ۲ ص١۳‏ . 

(۳) ذكر الأشعري اختلاف الناس فى «خالق» ؛ فقال قثلون ٠نهم‏ : معنى أن الخالق خالق. هو أن 
الفعل وقع منه بقدرة قديمة فإنه لايفعل بقدرة قديمة إلا خالق . ومعنى*الكسب» أن يكون الفعل بقدرة. 
محدثة ‏ فكل من وقع منه الفعل بقدرة قديمة فهو فاعل خالق . ومن وقع منه بقدرة محدثة فهو مكتسب 
وهذا قول آهل الحن واختلفوا في مسألة هل الإنسان فاعل على الحقيقة. فقد رأى المعتزلة إلا 
(الناشتبان)" الإنسان فاعل على الحقيقة لا المجاز . بينما رأى أهل السنة الإنسان فاعلا على الحقيقة بمعنى 
مكتسب ومنعوا أنه محدث : مقالات الإسلامين › تحقيق هلموت ریتر» ج ۱ » ص0"”9-:01 . 
ورأى التفتازاني : أن « الخال هو الله تعالى وبالضرورة أن لقدرة العبد وإرادته مدخلا في بعض الأفعال 
كحركة البطش دون البعض وحركة الارتعاش» احتجنا فى التقصى عن هذا إلى القول بأن الله تعلى 
خالق كل شیءوالعبد كاسب وتحقيقه أن صرف العبد قدرته وإرادته إلى الفعل كسب. وإيجاد الله تعالى 
الفعل عقيب ذلك خلق . والمقدور الواحد داخل تحت قدرتين لكن بجهتين مختلفتين فالفعل مقدور الله 
تعالى بجهة الإيجاد ومقدور العبد بجهة الكسب “شرح العقيدة النسفية» تحقيق مصطفى مرزوقي» دار 
الهدى. الجزائر (د.ت)ء ص ةك- ٠7٠١‏ 


۲ س 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت 
ويتحقق به عدل الله وحكمته فيما شرعه للمكلفين. وبهذا حملوا النصوص 
الأولى على الخلق. وحملوا الثانية على الكسب جمعا بين الأدلة؛ وإن سثلوا عن 
الكسب اختلفوا وتعددت وجهة نظرهم فيه أهو مقارنة القدرة القديمة للحادثة أم 
هو العزم المصمم؟ 

لقد بهرت النصوص الأولى أهل السنة فحملوها على الخلق. قالوا إن العبد 
يخلق أفعال نفسه الاختيارية. ويهمنا كثيرا ما ذهب إليه صاحب الكشاف في هذا 
المقام؛ فإن قيل لهؤلاء وللزمخشري: أليس الله خالق كل شيء ومنها أفعال 
العباد؟ قالوا: بلى؛ إنه خالق كل شيء حتى أعمال عباده الاختيارية. غير أن خلق 
بعض الأشياء بلا وساطة وخلق بعضها الآخر بوساطة. وأعمال المكلفين من النوع 
الثاني» خلقها عز وجل بوساطة خلق آلاتها فيه وهي: القدرة الكلية والإرادة 
الكلية الصالحتان للتعلق بكل من الطرفين فلا حول ولا قوة للعباد سوى أنهم 
استعملوها على أحد وجهيها: إما بحسن الاختيار وإما بسوثه. ومن هنا يبدو رأي 
المعتزلة بأنه تعالى خالق أفعال عباده ولكن على سبيل المجاز باعتبار أنه سبحانه 
خالق أسبابها ووسائلهالا". 

ولكن ألا يستدعى رأي المعتزلة هذا أن يكون العباد المخلوقون مشاركين لله 
تعالى فى فعله فى فعل الشرء وهذا يناقض عقيدة التوحيد وبرهان الوحدانية؟ 
والحقيقة أنهم أرادوا تأكيد حرية الإنسان ومسؤوليته . لقد رأوا في جواب هذا 
التساؤل أن الوحدانية لا تنفى وجود ذوات أو صفات أو أفعال لغيرهء وإغا 
الوحدانية معناها نفى أن کل و شبه فى ذاته أو صفاته أو أفعاله. ولا 
يمنع المعتزلة وجود ذوات: لا دعن ذاه ولا يمنعون ا صفات مخالفة لصفاتة» 
وهذا ما جعلهم يسألون السنيين: لم تمنعون وجود أفعال من العباد لا تشبه أفعال 
الله وهودها ول به فى لن الغاد لاعجالهم التي لا نشيه أفعال الله بحال؟ 
وأمام ' رأي الفريقين وتأويلاتها لا غلك إلا أن نقول بأن لكليهما وجهة ة نظر قوية 
توظفه بإحكام بما ينأى بها ويبعد عن الوقوع في المحظور”"©. 


(۱) انظر محمد بن عبد العظيم الزرقاني » مناهل العرفان. ج٣‏ ص۳۱ 3 
)۲( انظر مم ل“ ج٣‏ ص 77-7١‏ 5 


x 


> التأويل فى التطسير بين المعتزل والسني‎ TAY 


ولعل هذا يجعل من ينزع إلى تجريح إحدى الفرقتين ناقدا يعوزه إنعام النظر 
والموضوعية لأنه رغم اختلافهما يلتقيان في آخر. المطاف عند نقطة الاعتقاد السديد 
بوحدانية الله وحكمته. غير أن هذا يقع على الوجه الذي اتضح لكل فرقة وشاع 
عندها وراج. ولا يحق أن يفهم من هذا أنه تكريس فوضى لكل متأول في القرآن 
متلاعب بالنصوص عابث بتعاليم الدين» وإئما ينبغي التفريق بين متأول ومتاورل؛ 
هل تساعد عليه قوانين اللغة العربية ومقررات الإسلام المقطوع بها المعلومة من 
الدين بالضرورة وبراهين العقل والمنطق أو لا؟ فنقبل السائغ وإن خالف» ونرد غير 
السائغ رداء ونحاربه بلا هوادة لأن التاريخ الإسلامي كشف لنا أن أخطر أعدائه 
هم الذين حاولوا التلاعب بنصوصه والعبث بمقرراته. 

ويطلق هذا الشيء أيضا عند المعتزلة على المعدوم الذي يصح وجوده وعلى 
الموجود إلا أن المحال لا يطلق عليه» وهو ما تجده في تفسير المصنف عند 
الآية  :‏ وقالّت اليهود لَيْسّت التُصارئ على شيء 4 [البقرة: :]١١١‏ «أي على شىء 
يصح ويعتد په وهذه مبالغة عظيمة لأن المحال قدو يق غلا اشم لكي 
فإذا نفي إطلاق اسم الشيء عليه فقد بولغ في ترك الاعتداد به إلى ما ليس بعده 
وهذا كقولهم أقل من لا شيء“' . إلا أنه قاصر على الموجود لدى أهل السنة 
الذين يطلقونه على الموجود» والثبوت» والتحقق» والوجودء والكون. وهي كلها 
ألفاظ مترادفة عندهم". بينما يراه المعتزلة ما له تحقق في الذهن أو خارجه؛ علما 
بأن اللغويين يطلقونه على ما يعلم ويخبر عنه0 . 


. ۳۰٥ص‎ » الكشاف: ج۱‎ )١( 

() انظر نوران الحزيري» قراءة في علم الكلام - الغائية عند الأشاعرة» ص۲۴ وما بعدها . 

(۳) انظر تفسير الطبري» دار الفكر ييروت:406١هء‏ ج٦۰‏ ص۰۹ ج۰۷ ص۰۳۰۳ ج۳٠‏ ص ١‏ ١٠ء‏ والدار 
قطني (علي بن عمر بن الحمد» ت٠۳۸‏ ه)ء رؤية الله» ص۲۲ وما بعدها. وتفسير القرطبي (ت١1۷‏ 
ها تحقيق عبد العليم البردوني» دار الشعب القاهرة» 17177 هء جاء صء,4 1١‏ وتفسير النسفي (أبو 
البركات عبد الله بن أخمد بن محمودء ت۷۱۰ ه)ء جا ص٤٤۰‏ ۲۹۹-۳۳۸-۳۳۹ .ج75 ص "اد 
,56 و تفسير ابن كثيرء ج٤٠‏ ص4۷٤‏ . وزكريا محمد بن أحمدالانصاري(ت477ه).. الحدود الأنيقة 
والتعريفات الدقيقة»؛ ج١؛‏ ص,٠77‏ والغزي محمد بن محمد بن محمد (ت١١٠‏ ه).ء إتقان ما يحسن 
من الاخبارالدائرة على الالسن. ج٠٠‏ ص,8/ والشوكاني (محمد بن علي بن محمد» ت ٠٠١١‏ ه)ء 
فتح القدير بين فني الرواية والدراية من علم التفسير» ص۸۷ . 


— ۲ 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلج والستة 


وما عدا الأصوات لا يحق أن يسمع عقلا عند الزمخشري» وهي فكرة اعتزالية 
صرح بها قائلا: «فإن قلت: ما تقول في قوله: طفن الله سميع عليم 4 [البقرة: 
۷ ] وعزمهم الطلاق مما يعلم ولا يسمع؟ قلت: الغالب أن العازم للطلاق وترك 
الفَْنَةَ والضرار لا يخلو من مقاولة ودمدمةء ولابد من أن يحدّث نفسه ويناجيها 
بذلك وذلك حديث لا يسمعه إلا الله كما يسمع وسوسة الشيطان» . فالعازم 
على الطلاق وترك الفيئة والضرار لابد أن يحدث نفسه ويناجيها بذلك». ومثل هذا 
الحديث لا يسمعه إلا الله كما يسمع وسوسة الشيطان فهو عز وجل به سميع 
عليم. وقد أثبت العلم الحديث هذا فبين استحالة التفكير بغير اللغة غيرأن ما 
يتعلق بالله الخالق يصعب التفكير فيه والبت في شأنه لقوله سبحانه: وما أوتيتم 
من العلم إلا ليلا [الإسراء : 6.. وهاتان صفتان وردتا باعتبارالشرط وجوابه وقد 
جاءت صفة السمع هنا لأن المعنى: إن عزموا الطلاق أوقعوهء ولا يكون الإيقاع 
باللفظ ؛ فهو من باب المسموعات والصفة متعلقة بالجواب لا بالشرط؛ لذا قال أبو 
حيان الأندلسي: لا تحتاج إلى تأويل" إن ذلك العزم مما يعلم عند الزمخشري ولا 
يسمع» ويرى أهل السئة. في هذا المعنى أن كل موجود يجوز أن يسمع ويصح أن 
یری كالاصوات والروائح والملموسات والطعوم والمعاني بجملتها. 

وعلى هذا فلا يترتب على السمع عند المعتزلة أن يكون المسموع صوتا ولا نطقا 
مثلما اعتقدوا أن موسى عليه السلام سمع الكلام القديم وليس بحرف ولا 
صوت؛ فليس ثمة ما يدعو إلى الخلاف مع آهل السنة إذا ما أجرى الزمخشري 
الموجودات على نوعيها المسموع والمرثي التي تعلم بالحس وتعلم بغيره". أما إذا 
وجه الكلام بأن ما عداءالأصوات لا يجوز أن يسمع عقلا فيخصه ويلزم مذهبه 
الذي لا ينكرون فيه الكلام النفسي باعتباره خواطر طارئة على النفس» وإنما يعدونه 
تقديرات تابعة للعسبارات اللفظية إذ الكلام حسبهم في الواقع ما كان حروفا يعبر 
عنها اللسان . 
(؟) انظر البحر المحيط في التفسير»ج۲» ص٠٠٤‏ . 
(۴) انظر الإيجي. المواقف في علم الكلام. مكتبة المتنبي القاهرةء ص,7١”‏ ابن النيرء الإنصاقء هامش 


الكشاف» جا ص۹٦۳‏ - ۳٣٤,‏ وأحمد أمين ٠‏ صضصحى الإسلامء ج٣‏ صض١-15‏ . 
(4) لقد طبق المعتزلة هذا الراي على كلام الله؛ فحين أنكروا الكلام النفسي أثبتوا أن كلام الله ليس إلا ما = 


A -‏ التأويل فى التعسير بين المعتزلتوالسنت س 


أما أهل السنة فقد عبر الإيجي عن موقفهم في هذه المسألة بقوله: «فاعلم أن ما 
يقوله المعتزلة وهو خلق الأصوات والحروف وكونها حادثة قائمة؛ فنحن نقول به 
ولا نزاع بينا وبينهم في ذلك وما نقوله في كلام النفس فهم ينكرون ثبوته ولو 
سلموه لم ينفوا قدمه؛ فصار محل النزاع نفي المعنى وإثباته»217. ولم يخرج النزاع 
في الأصل عن مسالتين بينتين: الأولى كلام الله صفة لهء ولا كان كل ما هو صفة 
لله تعالى هو قديم عند آهل السنة ترتب عليه أن كلام الله قديم. الثانية: القرآن 
كلام الله وهو مؤلف من حروف مرتبة متتالية في الوجود وكل ما كان كذلك فهو 
حادث؛ لذا قال المعتزلة إن القرآن حادث مخلوق. فما كان النزاع ليحتدم بين 
الناس يومئذ لو حددت مواضعه بالكيفية السابقة كما قال أحمد أمين"'. 

وقد أنكر المعتزلة الشفاعة لأنهم يوجبون مجازاة الله تعالى للمطيع على طاعته 
وللعاصي على معصيته إيجابا عقلياء قال الزمخشبري في قوله تعالى: يا أيه ٠‏ 
والكافرون هم الظَّامُون 4 [البقرة: [rot‏ إن أردتم آن يسقط ما عليكم من الواجب 
لم تجدوا شفيعا يشفع لكم في إزالتها عن ذمتكم لأن الشفاعة زيادة الفضل لا غير 
في دار القرار". غير أن أهل السنة ذكروا أدلة كثيرة تشبت الشفاعة للعصاة من 
المؤمنين» منها ما ذكره الطبزي(ت ١٠١1ه)‏ بأن قوله تعالى: 8 ولا ل ولا شفاعة 4 
الآية: «مخرجها في الشفاعة عام والمراد خاص». وإغا معناه « من قبل أن يأتي يوم 
لأ بيع فيه ولا خلَّة ولا شَمَاعَة» لاهل الكفر بالله لأن أهل ولاية الله والإيمان به 
يشفع بعضه لبعض (. .) وقوله: ل والكافرون هم الظَالُون4 دلالة واضحة على 
صحة ما قلنا. وأن قوله: ولا خلّة ولا شَفاعَة» إنما مراد به أهل الكفر^. وقد 
ذهب الواحدي (ت478ه) إلى أن نفي الشفاعة عام لأنه عنى الكافرين بأن هذه 
= نقرؤه ونسمعه من القرآن الكريم والكتب الديثية وهو ماخلوق. انظر أحمد آمين» ضحى الإسلام ج٣‏ 
ا مكتبة المتنبي. القاهرةء ص٤۲۹‏ .. 


2( انظر ضحى الإسلام» ج٣‏ ص٣٤‏ =£„ 
(؟) انظر الکشاف»ء جا» ص٤۳۸‏ . 


(4) تفسير الطبري» ج۳ ص٣‏ - 4 . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسني س : 06 — 
الأشياء البيع والخلة والشفاعة تنفعهم 6( , وقد ذكر الرازي للققّال أن الله عز وجل 
دلا يأذن في الشفاعة لغير المطيعين لأنه لا يجوز في حكمته التسوية بين أهل 
الطاعة وأهل«المعصية»" . 

أما القرطبى (0ت١771ه)‏ فرأى الشفاعة حقا فى مذهب «أهل الحى» ذاكرا أن 
الممتزلة أنكروها وخلدوا المؤمنين من المذنبين الذين دخلوا النار فى العذاب. 
والأخبار متظاهرة بان من كسان من العصاة المذنبين الموحدين من أمم التبيين هم 
الذين تنالهم شفاعة الشافعين من الملائكة والنبيين والشهداء والصالين؛ دليل ذلك 
فى الرد على المعتزلة شيئان: الأول: الاخبار الكثيرة المتواترة فى هذا المعنى». 
الثاني : إجماع السلف على تلقي هذه الاخبنار بالقبول من غير أن تلقى إنكارا في 
كل العصور؛ فدل قبولها على صحة أهل السنة وفساد ما رآه المعتسزلة(7). 
واستعرض في هذا السياق النصوص التي تمسك بها المعتزلة والتي ترد هذه الاخبار 
كقوله تعالى: ما للظَّلمينَ من حميم ولا شفيع يطّاع 4 [غافر : 18] قالوا: وأصحاب 
الكبائر ظالمون. وقوله عز وجل: «من يعمل سوءا يج به [النساء: ۱۲۳] 
وقوله: ولا يقبل منها شفاعة 4 [البقرة: ۸٤]ء‏ وأجاب عن هذا قوله: «قلنا ليست 
هذه الآيات عامة في كل ظالم» والعموم لا صفة له؛ فلا تعم هذه الآيات كل من 
يعمل سوءا وكل نفس؛ وإنما المراد به الكافرون دون المؤمنين بدليل الأخبار الواردة 
في ذلك وأيضا فإن الله تعالى أثبت شفاعة لأقوام ونفاها عن أقوام فقال في 
صفة الكافرين: فما تتفعهم شمَاعَةَ الشافعين) [المدثر: 48]. وقال: ولا 
يشفعون إلا لمن ارتضى ‏ [الانبياء: 8؟] وقوله: ولا تفع الشفاعة عنده إلا ن أذن 
له [سبا: ۲۳] وبهذا فالشفاعة إنما تنفع المؤمنين دون الكافرين. 

ولا يرى الزمخشري غفران الذنوب إلا بالتوبة؛ فهو يفسر قوله سبحانه 
وتان افوس قت متهم بويك وأجلب هم شيك ولك 
رشاركهم في الأموال والأؤلاد وعدهم وما يعدم الشَبْطان إلأعْرَورَا 4 [الأسراء:: 


درفم مفاتيح الغيب» ج۷ ص۱۰ . 
(*) تفسير القرطبي» ج١3‏ ص۳۷۸ - ۴۷۹ . 


امنا التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت سب 


4 [وعدهم] «المواعيد الكاذبة من شفاعة الآلهة والكرامة على الله بالأنساب 
الشريفة وتسويف التوبة ومغفرة الذنوب بدونها والاتكال على الرحمة وشفاعة 
الرسول في الكبائر والخروج من النار بعد أن يصيروا حممها وإيثار العاجل على 
الآجل“'. وفي هذا تأسيس بين على أن مغفرة الذنوب لا تقع إلا بالتوبة» وهو 
يطابق في مقام آخر بين اعتقاد الشفاعة واعتقاد حل الكفار 08 أتباعهم إنكارا 
للشفاعة عند الآية: هه 
هم بحاملين من حَطَايَاهُم من شيء نهم لَكَاذْبُونَ 4 [العنكبوت: :]١١‏ 
اسن بالإسلام إذا آراد أن يشجع. صاحبه على ذنب قال له: افعل e‏ في 
عنقي» وكم من مغرور بمثل هذا الضمان من ضعفه العامة وجهلتهم. ومنه ما 
يحكى أن أبا جعفر المنصور رفع إليه بعض أهل الحشو حوائجه؛ فلما قضاه قال: 
يا أمير المؤمنين بقيت الحاجة العظمى. قال: وما هي؟ قال: شفاعتك يوم القيامة 
فقال له عمرو بن عبيد -رحمه الله: إياك وهؤلاء فإنهم قطاع الطريق في 
المأمن»" . وإذا كانت الشفاعة ثلاثة: الأولى والثانية: يوم القضاء (يوم القيامة) 
واستفتاح باب الجنة وهو المسمى: المقام المحمودء خص بهما الله جل وعز 
الرسول يد . 

ونظر في قوله تعالى: إن يكرنوا راء بغ يغنهم الله [النور: »]۳٤‏ فخرجه على 
مذهب المعتزلة في وجوب رعاية الله تعالى أضالخ العباد: «ينبغي أن تكون شريطة 
الله غير منسية في هذا الموعد ونظائره وهي مشيئة ولا يشاء الحكيم إلا ما اقتضته 
الحكمة وما كان مصلحة»”" وينزه الله سبحانه عن القبح في الآية: «(وسبّحوا 
بحمد ربهم رهم لا يستكبرون © [السجدة: ]٠١١‏ قائلا: ر الل ن نمه 00 
كم أنبتنا فيها من كل زوج كريم » [الشعراء.: ۷] : تنبيه على أن کل شيء أنيته ذو نفع 
)١(‏ الكشاف:هج؟. ص۷٥٤‏ . 
(۲) الکشاف: ج۰۳ ص۱۹۹ . 


(۳) الکشاف» ج۰۳ ص5-94١5‏ . 
)٤(‏ م ن ج۳ ص۳٤۲‏ . 


— AY 


س التأويل فى التضسير بين المعتزلت والستة 


وفائدة؛ لان الله الحكيم لا يفعل إلا لغرض صحيح وحكمة بالغة وإن غفل عن 
ذلك الغافلون ولم يدركه العاقلون0©. وقوه في الآية : أن جعل الأرض قرارا 
وجعل خلالها أنهارا وجعل لها رواسي وجعل بين البحرين حاجزا أله مع الله بل أكثرهم 
لا يعلَمودَ 4 [النمل: ١‏ «فإن قلت: قد عم المضطرين بقوله: « يجيب المضطْر 
إِذا دعاه 4 [النمل: 77]» وكم من مضطر يدعوه فلا يجاب؟ قلت: «الإجابة 
موقوفة على أن يكون المدعو به مصلحة؛ ولهذا لا يحسن دعاء العبد إلا شارطا فيه 
اللصلحة'ء فهو يوجب على الله عز وجل رعاية مصالح العباد إذ لا يحسن 
دعاء العبد عندهم إلا وهو شارط المصلحة من الله. ولا يرى أهل السنة هذا 
الشرط لا فيه مسن تعارض مع ما يرونة في المشيئة التي هي الشرط عندهم في 
الإجابة عن الدعاء لذا لا يوجبون وجوب مراعاة المصلحةء ويقولون 00 
غفران الكبائر دون توبة إلا الشرك» وذهبوا إلى القول بجواز التعذيب على 
الصغائر رغم اجتناب الكبائر وبأن توبته تكون بفضل منه سبحانه لا بالوجوب عليه 
وهي تنال أهل الكبائر من الموحدين. 

وفسر في معنى رعاية مصلحة العباد قوله عز وجل : إن بكل شيء عليم) 
[الشورى: :]١7‏ «إذا علم أن الغنى خير للعبد أغناه وإلا أفقره»"ء ومنه قوله 
عند الآية: وما انا بظَلأم لبيد ) [ق: ۲۹]: «فإن قلت كيف قال بظلام على 
لفظ المبالغة؟ قلت: فيه وجهان: أحدهما أن يكون من قولك هو ظالم لعبده 
وظلام لعبيده. والثاني: أن يراد لو عذبت من لا يستحق العذاب لكنت ظلاما 
مفرط الظلم فنفى ذلك على معنى مذهبه في أن الله سبحانه لا يأمر إلا بم 
أراده» ‏ وما أراده من عباده لأن التكليف خلاف ذلك هو ما لا يطيقه الناس . وفسر 
في سياق وجوب مراعاة الصلاح والحكمة قوله تعالى: ل ون عليه الثشأة الأخرئ » 
[النجم: ۷ قال: «لأنها واجبة عليه في الحكمة ليجازى علنى الإحجسان 


١6 م ن 0 صه‎ )١( 

(۲) انظر ابن الميرء الإنصاف. . .» هامش الكشاف» ج ۳ء ص د١١‏ . 
(۳) الكشاف. ج7ء ص٣٦٤‏ . 

(4) م نء ج٤“‏ ص٩‏ . 


AA — 


التأويل فى التضسير بين المعتزلت والسنة س 
والإساءة»'. غير أن آهل السنة رأوا بأن معنى النشأة الأخرى أصله يه 
وإرادته0 . فقد روى الحاكم وغيره أن أبي بن خلف جاء بعظم ففته فقال: 

الله هذا بعدما بلي ورم؟ فأنزل الله: «قل يحييها الذي أنشأها أول مرة 4 0 
5ه فاستدل الله عز وجل برد النشأة الأخرى إلى الأولى والجمع بينهما بعلة 

الحدوث. أو هي بالبعثة على سبيل الاستدلال بقدرته سبحانه على إذهابهم 

والإتيان بأمثالهم وإحيائهم بعد موتهم وفاء بوعده". 


ويواصل الزمخشري تأويله لآي الذكر الحكيم من خلال اعتماد الاستدلال 
العقلي في مواضع كثيرة ينتصر فيها لأصل من أصول المعتزلة وهو اتفاقهم على أن 
الله عر وجل له يفعل إلا الصلاح والخير» ولكنهم اختلفوا في وجوب الأصلح 
واللطفء فقد أورد بناء سؤاله على هذه الخلفية. قال: «فإن قلت: كيف جاز 
أن يؤتى الله الملك الكافر؟ قلت: فيه قولان: آتاه ما غلب به وتسلط من المال 
والخدم والأتباع. وأما التغليب والتسليط فلا. وقيل ملكه امتحانا لعباده». فقول 
الزمخشري: «وأما التغليب والتسليط فلا» ينزع فيه منزع المعتزلة لأنه عندهم هو 
الذي تغلب وتسلط» وعلى هذه الخلفية الاعتزالية يكون التغليب والتسليط فعله لا 
فعل الله. وهو مع هذا يتضمن أساس قاعدتهم التي يرون فيها وجوب مراعاة الله 
سبحانه الصلاح للعباد أو ما هو أصلح لھ" . ولأن المعتزلة لا يرون خحلق الله 
تعالى لافعال العبادء وإنما هم خالقوها لانفسهم أوّل قوله تعالى: ليس عَليك 

(۱) م ن» ج٤“‏ ص٤۳‏ . 5 

(1) انظر ابن المنيرء الإنصاف. هامش الكشاف. ج٤»‏ ص4" . 

(۳) انظر ابن منظورء لسان العرب مادة (نشاً) ج١.‏ صن, 17١‏ وابن قيم الجوزية؛ التبيان في أقسام القرآن» 
جك ص , ۱۲۲۳ وتفسير البيضاوي» ج٥۰‏ ص۰٦۲‏ . 

)٤(‏ انظر الأشعري. مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» نحقيق هلموت ريترء دار إحياء التراث العربي ؛ 
بيروت. ط۳ (د.ت) ص,”5لاة وركذا البغدادي. الفرق بين الفرق وبيان الفرقة الناجيةء دار الأفاق 
الجتديدة» بيروت ط ٠ء‏ ص1۹۷ (مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلي ۱۹۹۹ الاردن). ركذا 
الشهرستاني؛ الملل والتحل» تحقيق محمد سيد كبلاني» دار المعرفة. بيروت» £ هھ جا ص ٤٥,‏ 
وانظر د . سميح دغيم؛ فلسفة القدر في فکر ا دار الفكر اللبناني بيروت. طا ۱۹۹۲» 
ص ۳۲٤-۳۲٣‏ . 

(5) الكشاف: ج۱» ص۳۸۸ . 

)١(‏ انظر الإنصاف» هامش الكشاف» ج١١‏ ۳۸۸. وكذا أبو حيان الأندلسي» البحر المحيط في التفسير» 
ج٣“‏ ص1۲۷ . 


- 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت 
:هداهم ولكن الله يدي من يشاء » [البقرة: 77؟] على هذا الأساس بأنه: «لا 
يجب عليك أن تجعلهم مهديين إلى الانتهاء عما نهوا عنه من المنّ والأذى والإنفاق 
من الخبيث وغير ذلك وما عليك إلا أن تبلغهم النواهي فحسب)'ء وظاهر 
الهدى في الآيتين أنه مراد به هدى الإيمان أي ليس عليك أن تخلق الهدى في 
قلوبهم» ولكن الله تعالى هو الذي يخلق هدى الإيمان لمن يشاء من عباده أن 
يهديه. وهذا عند أهل السنة هو اللطف لا كما ذهب إليه الزمخشري مفسرا هدى 
الله تعالى باللطف”7) لانه يعتقد أن الهدى لا يخلقه الله تعالى» وإنما العبد هو 
الذي يخلقه لنفسه. وإن أضاف الله الهدى إليه كما هو فى الآية السابقة أوله 
باللطف الإلهي الذي هو توفيق وتسديد إذا فعله الله وفق العبد للإيمان فيكرن ذلك 
توفيقا لان يؤمن» فالله لا يفعل عبشا بل لحكمة وغرض» ويستوجب هذا عند 
المعتزلة كمال الفعل والإقدار عليهء لذا كان غرض تكليفه للعباد منفعتهم؛ وعلى 
هذا أوجبوا ألا تخلو أفعال الله سبحانه من ألطاف تقوي الدواعي وتزيد الصوارف 
التي بها تمكين المرء من أن يختار الواجب» ويتجنب القبيح أو ما يكون أقرب إلى 
اخختيار الخير أو ترك الشر” . 

ويرجع الزمخشري مرة أخرى إلى أحد أصول الاعتزال وهو عدم تصديقهم عا 
يلحق من أذى الشياطين. قال في قوله عز وجل: الْذين يأكلوت ارا لا يقوموت إلأ 
كما يقوم لذي يخبط الشيطان من الْمَس ي [البقرة: ]۲۷١‏ قائلا: «وتخبط الشيطان 
من زعمات العرب يزعمون أن الشيطان يخبط الإنسان فيصرع (. .) والمس الجنون 


. الكشاف: ج١ء ص۳۹۷‎ )١( 

(۲) انظر الكشاف» ج١اء‏ ص۳۹۷ . 

(۳) انظر الأشعريء مقالات الإسلاميين. تحقيق محمد محبي الدين عبد الحميد. ج١1‏ ص75770515؛ 
والقاضي عبد الجبار. شرح الاصول الخمسة. ج۲٠‏ ص187-,188 والرازي فخر الدين» صفاتيح 
الغيب؛ جلاء ص ,77 وابن المنيرء الإنصاف» هامش الكشاف. ج١ء‏ ص ,597 وأبو حيان الأندلسيء 
البحر المحيط في التفسيرء ج”"'ء» ص٤1۹-‏ ,1۹۳ والإيجي. المواقف في علم الكلام؛ تحقيق د. عبد 
الرحمن عميرةء طا ج۳ء ص ۲۸۳-, ٠‏ 1۷ واليافعي عبد الله بن أسعد بن علي (ت18لاه)؛ كتاب 
مرهم العلل الممضلة في الرد على أئمة المعتزلة .ج١.‏ ص١١٠‏ ركذا جولد زيهرء مذاهب التفسير 
الإسلامي. ص1775١-1197‏ . ود. سميح دغيم فلسفة القدر في فكر المعتزلةء ص ٠۳۳,‏ وزهدي جار 
اللهء المعتزلةء ص١٠١١‏ - ١١١‏ . 


سه q+‏ التأويل فى التطسير بين المعتز ل والسنت - 


ورجل ممسوس وهذا ع وأن الجني يمسه فيختلط عقله» وكذلك جن 
الزجل معناه ضربته الجن ورؤيت يتهم لهم في الجن قصص»› وأخبار» وعجائب». 
وهو لا يصدق ما تذهب إليه العرب في أن الجن تستهوي الإنسان عند قوله سبحانه 
وتعالى : كادي استهرنة الشياطين في الأرض حيرات 4 [الأنعام : ١‏ /]. 


وقوله عز وجل : « فيغر ن يشاء) [البقرة : 144] تقضي عند الزمخشري: 
لمن استوجب المغفرة بالتوبة ما أظهر منه أو أضمر و [البقرة: 
4 من استوجب العقوبة بالإصرار»"» ويمتنع على قاعدته الاعتزالية عقلا أن 
يؤخذ المكلف بالخطإ والنسيان لأنه من تكليف ما لا يطاق. أما مخالفو مذهبه من 
السنيين فيرون ارتفاع ذلك بالسمع لقوله بَية: «رفع عن أمتي الخطأ والنسيان وما 
استكرهوا عليه»؛ وذلك في تفسيره الآية: ظط ربّنا لا تؤاخذنا إن سينا أو أَخطَأنا 4 
[البقرة: .]۲۸١‏ 

ولا يرى الزمخشري الزيغ مخلوقا لله تعالى خلافا لأهل السنة الذين يعتقدون 
أن كل حادث من هدى وزيغ مخلرق للهء وإنما يرى أن العبد هو الذي يخلقه 
لنفسه؛ لذا لم يدع الله تعالى بهذه الدعوة إلا محرفة إلى غير المراد كما فعل عند 
تفسيره قوله سبحانه: $ ربنا لا تزغ فُلوبنا بعد إذ هديتنا » [آل عمران: 8]: «لا تبلنا 
ببلايا تزيغ فيها قلوبنا»(؟» . 

ولا ريب في أن أصول الاعتزال «متمحورة» حول أهم أصل عندهم وهو 
التوحيد الذي ترجع إليه كل أصولهم مع عدله؛ لذا كان سعيه واضحا في هذا 
الانتجاه مثل سابقيه إقرارا له وإبطالا لكل مظاهر التشبيه والتجسيم. بل عمد في 
بعض المواقف إلى التعريض بأهل السنة كما ذكر في الآية السابقة أيضا قائلا: 
«وفيه أن من ذهب إلى تشبيه أو ما يؤدي إليه كإجازة الرؤية أو ذهب إلى الجبر 


: ۳۹۹-۳۹۸ الكشاف : ج ص‎ )١( 

(۲) الكشاف:: جا ص8" 5١‏ . 

(۳) انظر الشافعي (محمد ابن إدريس. ت٤‏ ١٠ه)ء‏ أحكام القرآن. تحقيق عبد الغني عبد الخالق» دار 
الكتب العلمية» بيروت» ٠-٠4١هء‏ ج١ء‏ ص1٠‏ والسيوطي» الدر النثورء ج؟. ص74١-590١‏ . 

. ١5ص‎ ءا١ج الكشاف:‎ )٤( 


س التأويل فى التفسير بين العتزلج والسنت ۱ سس 


الذي هو محض الجور لم يكن على دين الله الذي هو الإسلام»2. ولكن معتقد 
خصومهم من أهل السنة ثابت لأنهم يرون أنفسهم صدقوا وعد الله على لسان 
رسول الله َة بأنهم يرون ربهم كالقمر ليلة البدرا' لا يضامون في رؤيته وقد 
وحدوه ورأوا کل شيء مخلوقًا له سبحانه ولم ينسبوا لأنفسهم إلا قدرة تقارن 
فعلهم لا خلق لهاء ولا تأثير سوى التمييز بين أفعالهم الاختيارية والاضطرارية 
وسمرا ذلك كنا لقوله:تغالق؛: ( فبما كسبت أيديكم 4 [الشورى: ينا 

وما عسانا أن نقول إذا كان مراد المعتزلة اا كاين جك كدان الى 
الكرن وما فيه وتنزيهه من كل نقص؟ 


ولا يفتأ الزمخشري يعمل على تعزيز أصول المعتزلة كجعله العفو والغفران عن 
الذنب لمن تاب فقطء وأن المذنب إذا لم يتب منه لا يكون معه العفو؛ لذا علل 
عفو الله تعالى لهؤلاء الذين تولوا يوم أحد بالتوبة وبالاعتذار وقد عقا الله 
عنهم 4 [آل عمران: ]١00‏ «لتوبتهم .واعتذارهم»47): وكتضمينه اعتقناد المعتزلة 
بالأجلين لأنهم يعتقدون وقوع الموت بحلول الأجل أو أنه يكون قبله في تفسيره 
الآية : «قل فادرءوا عن أنفسكم الْمَوت إن كنتم صادقين ) [آل عمران: 118] 
يقول: «فإن قلت: فقد كانوا صادقين في أنهم رفعوا القتل عن أنفسهم بالقعود؛ 
فما معنى قوله: إن كسم صنادقین )۲ قلت: معناه أن النجاة من القتل يجور أن 


(١)منء‏ جكء ص۱۸٤‏ . 

(؟) عن أبي سعيد الخذري أن أناسا في رمن البني قالوا: يا رسول الله؛ هل نرى ربنا يوم القيامة؟ قال النبي: 
نعم؛ هل تضارون في رؤية الشمس بالظهيرة ضوء ليس فيها سحاب؟ قالوا: لا. قال: وهل تضارون في 
رؤية القمر ليلة البدر ضوء ليس فيها سحاب؟ قالوا: لا. قال النبي: ما تضارون في رؤية يوم القيامة إلا 
كما تضارون في رؤية أحدهما . .»: صحيح البخاري (الجزء الخاص في التفنسير)ء ج٤‏ » ص, ١577‏ 
وروی جرير بن عبد الله قال: كنا عند رسول الله ية جلوسا؛ فنظر إلى القمر ليلة البدر فقال: "إنكم 
سترون ربكم عيانا كما ترون هذا القمر لا تضامون في رؤيته فإن استطعتم آلا تغلبوا على صلاة قبل 
طلوع الشمس وقبل غروبها فافعلوهاء ثم قرأ وسببح بحمد ربك. قبل طلوع الشنمس وقبل الغروب» متفق 
عليه وأخرجه أبو داودء والترمذي» وقال: حديث حسن صحيح: تفسير القرطبي» ج19؛: ص۸١٠‏ 
وأخرج الدار قطني عن أبي هريرة أن النبي َة قال: «ترون.الله عز وجل يوم القيامة كما ترون القسمر 
ليلة البدر أو كما ترون الشمس ليس دونها سحاب». السيوطيء الدر المنثور» ج۸ ص۳٣٠٣‏ . 

(۳) انظر ابن المثيرء الإنصاف هامش الكشاف. ج١ء‏ ص۱۸٤‏ . 

(4) الكشاف: ج١ء‏ ص ,477 د. أبو حيان الآندلسي» البحر المحيط في التفسيرء ج”2) ص١9‏ . 


ل ۹۲ التأويل فى التطسير بين المعتزلبّ والسنت سح 


يكون سببها القعود عن القتال وأن يكون غيره لأن أسباب النجاة كثيرة. وقد يكون 
قتال الرجل سبب نجاته ولو لم يقاتل لقتل؛ فما يدريكم أن سبب نجاتكم القعود 
وأنكم صادقون في مقاتلتكم؟ وما أنكرتم أن يكون السبب غيره»؟"'» فالمقتول 
عندهم لولا القتل لاستوفى أجله المكتوب له الذي هو زائد على ذلك؛ لأنهم 
يعتقدون أن الإنسان يمكن أن يدفع عن نفسه العارض بحيث يتجنب أسباب الهلاك 
قبل حلول أجله؛ غير أن أساس تساؤله يجه عند السنيين إلى ما نهى الله عنه 
المؤمنين في قوله : ويا يها الذين مرا لا تكونوا كالذين كفروا وقالوا لإخرانهم إذا 
ضربوا في الأرض أو كَانُوا عُرَى لو كانوا عندنا ما مَاثوا وما فتلوا) [آل عمران: 
7 فهو قول باطل واعتقاد فاسد نهى الله تعالى عنه أتباعه أن يكونوا مثلهم 
في هذا الاعتقاد السىء وهو أن من سافر في تجارة ونحوها فمات أو قاتل فقتل لو 
قعد في بيته لعاش» ولم يمت في ذلك الوقت الذي عرض نفسه للسفر فيه أو 
للقتال؛ فقد رد الله تعالى قول هؤلاء بأنه المؤثر في الحياة والمنات لا الإقامة 
والقعود والسفر”©. وعلى هذا فلكل ميت عند أهل السنة أجل يموت به" فلم 
يكن إذن من موت الخارجين إلى التجارة أو إلى القتال في ذلك الوقت لأنه أجلهم 
وهو في علم الله تعالى لقوله: ذا جاء أَجَلْهُمْ لا يَسْتَأخْرُون سَاعَة ولا 
يستقدمون ‏ [الاعراف (r4:‏ 


والله تعالى لا يريد الكفر ولا يشاؤه؛ فهو منزه عن أن يضاف إليه شر أو ظلم 
وفعل كفر ومعصية» فليس الشر عنده مفعولا لله عز وجل ولا مرادا؛ لذا تجده في 
الآية : ل يريد الله ألا يَجَعَل لهم حَظًا في الآخرة وهم عَذاب عَظيم 4 [آل عمران: 
7م قد تأول تعلق إرادة الله بانتفاء حظهم من الآخرة بأنها متعلقة بانتفاء 
رحمته عز وجل لهم وذلك لفرط كفرهم. وهو ما کن فهمه من قوله: «فإن 
قلت: هلا قيل: لا يجعل الله لهم حظا في الآخرة وأي فائدة في ذكر الإرادة؟ 


5 الكشاف: ج١.‏ ص۷۸٤ ٤۷۹۰‏ . 
(۳) تفسبير الطبري (ت١٠”7‏ ها)ء ج4. ص,55١‏ وأبو حيان الاندلسي (ت4شلاه).ج7. ص۳۹۹ - 
4٠‏ . وتفسير ابن كثير (ت؛لالاه ) ج١ء)‏ ص, 15١‏ وتضصير البيضاوي (ت۷۹۱ه)ء ج۲٠‏ 
ص۱۰۷ . 
(۳) انظر عبد القاهر البغدادي» الفرق بين الفرق» ص١4"‏ . 


1 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنن 
قلت : فائدته الإشعار بأن الداعي إلى حرمانهم وتعذيبهم قد خلص خلوصا لم يبق 
معه صارف قط حين سارعوا في الكفر تنبيها على تماديهم في الطغيان وبلوغهم 
الغاية فيه حتى أن أرحم الراحمين يريد أن لا يرحمهم» ولم يخرج تفسيره 
للآية : $ ولا يحسبن الْذين كفروا أَنْما نملي لهم خير لأنفسهم إِنّمَا نملي لهم ليزدادوا 
نما 4 [آل عمران: 1۷۸] عن كون الإثم الواقع منهم ليس مرادا لله سبحانه بل 
هو على خلاف إرادة الله إلا أنه حين أدرك أن ازدياد الإثم مراد الله بتنصيص الآية 
وما لا يقبل التأويل2"7 جعل ازدياد الإثم سببا وليس غرضا قائلا: «فإن قلت كيف 
جاز أن يكون ازدياد الثم لله تعالى.في إملائه لهم؟ قلت: هو علة الإلإملاء وما 
كل علة بغرض» ألا تراك تقول: قعدت عن الغزو للعجز وللفاقة» وخرجت من 
البلد لمخافة الشر وليس شيء منها بغرض لك» وإئما هي علل وأسباب فكذلك 
ازدياد الإئم جعل علة للإمهال وسببا فيه" ومعنى الآية عند بعضهم: إملاء من 
الله واستدراج7؟) أو تخليتهم وشأنهم. 

ويتاول الآية : ا وإن خفتم ألا تقسطرا في اتام فانكحوا ما طَاب لَكم من النسَاء 
مثَى وثلاث ورباع 4 [النساء: ۳] با يذهب إليه المعتزلة في أن الكبيرة توجب خلود 
العبد في النار ولو كان موحدا ما لم يتب عنها؛ فيقول: «ولَا نزلت الآية في 
اليتامى وما في أكل أموالهم من الحوب الكبير خاف الأولياء أن يلحقهم الحرب 
بترك الإقساط في حقوق اليتامى وأخذوا يتحرجون من ولايتهم وكان الرجل منهم 
ربعا كان تحته العشر من الأزواج والثمان والست» فلا يقوم بحقوقهن ولا يعدل 
بينهن؛ فقيل لهم: إن خفتم ترك العدل في حقوق اليتامى فتحرجتم منها فخافوا 
أيضا ترك العدل بين النساء فقللوا عدد المنكوحات لأن من تحرج من ذنب أو تاب 
)١(‏ الكشاف. ج١ء‏ ص4۲٤‏ . 
(۲) انظر ابن منيسر الإنصاف» هامش الكشاف» جا» ص, 14875 وأبو حيان الأندلسي» البحر المحصيط في 

التفسيرء ج27 ص1٤٤‏ 
)۳( الكشاف». ج١‏ »2 ص۸۲٤‏ . 


)8( انظر الزجاج ( ت۳۱۱ 50 تفسير أسماء الله الحسنى» تحفيق أحمد يوسف الدقاق» دار الثقافة العربية » 
دمشق ۱۹۷٤‏ م» ص ٤٤,‏ وانظر تفسير البيضاوي؛ ج۰۲ ص۱۹ . 


| 4۹4 التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنان س 


عنه وهو مرتكب مثله فهو غير متحرج ولا تائب لأنه إنما وجب أن يتحرج من 
الذنب ويثاب منه لقبحه والقبح قائم في كل ذنب . .». ۰ 

أما أهل السنة فيرون فى إفادة التوبة زوال المتوب عنه بإذن الله عز وجل ووعده 
رهز السهلة ناا لم هة والمعنى كما ذكر ابن جرير: إن خفتم ألا 
تقسطوا في أموال اليتامى فتعدلوا فيهاء فكذلك خافوا ألا تقسطوا في حقوق النساء 
التي أوجبها الله عليكم فلا تتزوجوا منهن إلا ما أمنتم منه الجور مثنى وثلاث ورباع 
وإن خفتم أيضا في ذلك فواحدة وإن خفتم في الواحدة فما تركت أيمانكم؛”" . 

وقد تقدم في غير هذا الموضع أن المعتزلة يوجبون على الله تعالى المجازاة على 
الاعمال إيجابا عقلياء ففسر قوله تعالى: (إإِنّما الُوبة على الله لين يعملون السو 
بجهالة ثم يتوبون من قَرِيب 4 [النساء: 17] «يعنى إغا القبول والغفران واجب على 
الله تعالى لهؤلاء»7" ثم أضاف: «قلت: قوله إنما التوبة على الله إعلام بوجوبها 
عليه كما يجب على العبد بعض الطاعات»”؟2. وموقف آهل السنة واضح في هذا 
لأن الأفعال كلها خلق الله لا كما يزعم المعتزلة من أن العبد خلق التوبة لنفسه 
بقدرته ليستوجب على الله المغفرة إذ من مقتضى حكمته أنه يجب عليه المجازاة 
على الأفعال إيجابا. عقليا». ولعل الرد المذكور على ما يوجبه عامة المعتزلة 
والزمخشري بخاصة يدل على درجة الخلاف بين الفرقتين فيي هذه المسألة. قال ابن 
المنير: «وما أبشع.ما أكد الزمخشري هذا المعتقد الفاسد بقوله: يجب على الله 
قبول التوبة كما يجب على العبد بعض الطاعات فنظر المعبود بالعبد وقاس الخالق 
على الخلق. وإنه لإطلاق يتقيّد عنه لسان العاقل» ويقشعر جلده استبشاعا لسماعه 
وت القلم عند رة 


. ٤١1ص الكشاف» جاء‎ )١( 

(؟) تفسير الطبريء ج٤»‏ ص٠۲۳‏ وما بعدهاء وتفسير البغوي (ت015 ه)» تحقيق خالد العك مروان 
سوارء دار المعرفةء بیروت ۱۹۸۷م» ط؟. ج١ء‏ ص ۳١١,‏ وابن المثير» الإنصاف» فيما تضمنه الكشاف 
من الاعتزال» ج۰1 ص۹۷٤‏ . 

(۳) الكشاف : ج١اء‏ ص1۲٥‏ 05156 . 6 

(4) م ن» جا ص۳ . 

(0) انظر ابن الميرء الإنصافء هامش الكشاف. جاء ص١١٥‏ . 

1 . 0١5ص‎ ء١ج م نء هامش الكشافء.‎ )١( 
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— التأويل فى التفسير بين المعتزلم والسذن :. 

وفي الآية : فإ وليست التوبة لأذين يعملون السات حثئ إذا حضر أحدهم الموت 
قال إنّي نبت الآن ولا الذين يموتون وهم كقًار4 [النساء: 18] يسلك الزمخشري 
طريق الاعتزالء فهو يرى في قوله تعالى تسوية في عدم قبول توبة من سوّف على 
حضرة الموت وبين من مات على الكفر لأن حضرة الموت إلى أحوال الآخرة» 
فالميت على الكفر قد فاتته التوبة على اليقين» وكذلك المسوف إلى حضرة الموت أو 
قربها؛ فقد جاوز كل واحد منهما أوان التكليف والاختيار”'2 في العلم بالله الذي 
يرى المعتزلة أنه يجوز أن يكون في دار التكليف نظريا بيد أنهم يزعمونه في الآخرة 
ضرورياء وإن صار العلم بالله ضروريا سقط التكليف. وعندهم أن أهل الآخرة 
لأجل مشاهدتهم أهوالها يعرفون الله بالضرورة فلا تكليف إذن. ومثل ذلك إذا 
حصل العلم بالله تعالى على سبيل الاضطرار”"2. غير أن بعض المفسرين رأى 
القرب من الموت لا يمنع من قبول التوبة «لأن جماعة من بني إسرائيل أماتهم الله 
ثم أحياهم وكلفهم» فدل هذا على أن مشاهدة الموت لا تخل بالتكليف. ولان 
الشدائد التي تلقاها عند قرب الموت ليست أكثر مما تلقاها بالقولنج والطلق 
وغيرهماء وليس شيء من هذه يمنع من بقاء التكليف؛ فكذلك تلك. ولانه عند 
القرب يصير مضطرا فيكون ذلك سببا للقبول ولكنه تعالى يفعل ما يشاء» وعد 
بقبول التوبة في بعض الاوقات وبعدله أخبر عن عدم قبولها في وقت آخر وله أن 
يجعل المقبول مردودا والمردود مقبولا»”". وقوله عز وجل : إلا يسأل عما يفعل 
وهم يسألون © [الأنبياء : ۳ زد على المعتزلة حين ادعوا سقوط التكليف إذا صار 
العلم بالله ضرورة وفي دعواهم أيضا أن مشاهدة أحوال الآخرة يوجب العلم بالله 
على سبيل الاضطرار. 

ويسوي بين الشرك وما دونه من الكبائر في أنها لا تغفر إلا بالتوبة وأن الله لا 
يشاء أن يغفرها إلا للتائبين؛ وذلك حين فسر قرله تعالى: إن الله لا يغفر أن 


. 017 انظر الكشاف »ج٠ ص‎ )١( 

(۲) انظرء أبو حيان». البحر المحيط؛ ج۳» ص٤٦٥‏ . 
(۳) منء ج۳ ص٤٦٥‏ . 

() م ن» ج٣‏ ص 654 . 


۳۹۹ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنن سد 


يشرك به ويغفر ما دون ذلك لن يشاء 4 [النساء : ۸] قائلا : «فإن قلت: قد ثبت أن 
الله عز وجل يغفر الشرك لمن تاب منهء وأنه لا يغفر ما دون الشرك من الكبائر إلا 
بالتوبة . فما وجه قوله تعالى: وإ الك لكر أن شرا و SS‏ 
يشَاء 4 [النساء: 8 قلت: الوجه أن يكون الفعل ال منفي والمثبت جميعا موجهين 

إلى قوله تعالى: لن يشاء] كانه قيل: إن الله لا يغفر لمن يشاء الشرك ويغفر لمن 
يشاء ما دون الشرك. على أن المراد بالأول من لم يتب وبالثاني من تاب« و 
ما ذكره فى تفسير الآية: 9 فذوفوا بمَا نسيتم لقاء يومكم هذا ) [السجدة: ]١٤‏ 
ذوقرا البعذات الدائم في جهنم بسبب فعلكم المعاصي والكبائر'. ولئن حكّم 
المعتزلة العقل هنا فإن الأمر سمعي عند أهل السنة يعولون في أدلة المعصية على 
القرآن الكريم وسنة رسول الله بيد . ويعدونها قطعية؛ ويعتقدون أن المؤمن 
العاصي يدخل الجنة لوعد الله تعالى» ووعده صادقء. وبنوا ذلك أيضا على أن 
أصل الاعتقاد راسخ والعوارض تزول ويعفى عنها وتغفر. ومن الأحاديث الشريفة 
التي يذكرونها في هذا المقام ما روي عن أنس قال: قال رسول الله: «شفاعتي 
لأهل الكبائر من آمتي»" . وعلى آية حال فإن المسلمين مجمعون على تخليد الكافر 
في النار وعلى تخليد من مات مؤمنا بغير ذنب في الجنة. أما من تاب على توبته 
فرآه جمهورهم لاحقا بالمؤمن الذي لم يقترف ذنبا. وجعله بعض المتكلمين في 
مشيئة الله تعالى. وقد جعل الخوارج من مات مذنبا بصغيرة أو كبيرة مخلدا في 
النار؛ غير أنه في الجنة بإيمانه عند المرجئة لا تضره سيثاته. وخلده المعتزلة في النار 
إن كان صاحب كبيرة إلا أنه فى المشيئة لدى أهل السنة إذا أراد الله غفر له وأدخله 
ا كناء اديه واغرجه.من النآن تعدا ان حتفل ها بأ وله 0 


. 806 - 6۳۲ الكشاف: جا» ص‎ )١( 

()منءج”اء ص۳٤۲‏ . 

(۳) سنن الترمذيء ج4. ص١۲٠‏ رقم ۲٠٠١,‏ وانظر شرح العقيدة الطحاوية؛ ج١١‏ ص١٠٠۲‏ رما بعدها. 

والغزالي أبو حامد (ته ٠‏ ده). معارج القدس في مدارج معرفة النفس» دار الآفاق الجديدة» بيروت» طلاء 

ص ١7,‏ والقنوجي صديق بن خن بن علي» يقظة أرلى الاعتبار ما ورد في ذكر النار وأصحاب التارء 
ص۱۱۷ ۱۸۷١ ۱۸٤١‏ . وابن القيم ادبن إبراهيم بن عيسى (ت۳۲۹١ه)»‏ شرح قصيدة ابن القيم» 
ج۱» ص754 . وسليمان بن عبد الله بن محمد (ت ۱۲۳۳ ه) شرح كتاب التوحيد» ج١»‏ ص۲٥‏ . 

(4) انظر أبو حيان الاندلسي» البحر المحيط في التفسيرء ج۳» ص٠1۷‏ . 


حب التأويل فى التعسير بين المعتزلي والسني ست - : ۷ سه 


وتفسيره الآية: لإ ولكن لهم الله بكفرهم م [النساء: 47]: «أي خذلهم بسبب 
كفرهم وأبعدهم عن ألطافه»(1) ينزع فيه منزع ما تعتقده فرقته: أي أبعدهم عن 
توفيقه وتسديده ولم يحدث فيهم من الالطاف والزيادات ما يفعله بالمؤمنين كنحو 
قوله عز وجل : والّذين اهتدوا زادهم هدى » [محمد: ]١7‏ افتركه -سبحانه- أن 
يفعل هو الخذلان من الله للكافرين»"'. 

وحين يفسر قوله تعالى: إن الْذين آمنوا ثم كفروا ثم آمنوا ثم كفروا ثم ازدادوا 
كفرا لم يكن الله ليغفر لهم ولا ليهديهم سبيلا4 [النساء: 417] يوظف الفاظا 
يضمنها أفكار المعتزلة «كاللطف» وهما يستحقون به المغفرة» و«يستوجبون اللطف» 
و«الفاسق» قال: «والمعنى أن الذين تكرر منهم الارتدادء وعهد منهم ازدياد الكفر 
والإصرار عليه يستبعد منهم أن يحدثوا ما يستحقون به المغفرة» ويستوجبون اللطف 
من إيمان صحيح ثابت يرضاه الله لان قلوب أولثئك الذين هذا ديدَنهم قلوب قد 
ضربت :بالكفر ومرنت على الردة» وكان الإيمان أهون شيء عندهم وأدونه حيث 
يبدو لهم فيه كرة بعد أخرىء وليس المعنى .أنهم لو أخخلصوا الإيمان بعد تكرار الردة 
ونصحت توبتهم لم يقبل منهمء ولم يغفر لهم لان ذلك مقبول حيث هو بل 
للطاقة واستفراغٌ للوسع ولكنه استبعاد له واستغراب» وأنه أمر لا يكاد يكون. 
وهكذا ترى الفاسق الذي يتوب ثم يرجع ثم يترب ثم يرجع لا يكاد يرجى منه 
الثبات276؛ فليس في الآية الكريمة ما يخالف القاعدة الثانية في أن التوبة مقبولة 
على الإطلاق» وإنما المراد أنه لا تكون منهم توبة ليكون قبول؛ فالوارد خبر لا 
حك فالمخبر عنهم من سبق في علمه عز وجل أنه لا یتوب0. 


. ٥۳اص الكشاف: ج1ء‎ )١( 

(1) الاشعريء مقالات الإسلاميينء ج١٠‏ ص ر۳۲۸ والمعتزلة مختلفون في الخذلان. يراه بعضهم: تسميته 
إياهم والحكم عليهم بأنهم مخذلون وآخرون: الخذلان عقوبة من الله تعالى وهو ما يفعلة بهم من 
العقوبات. وغيرهم من أهل الإلبات فرعوه إلى الخذلان قوة الكفرء وإلى معنى آخر: خذلهم: أي خلق 
عر : : 

(۳) الكشاف: جا ص۷٥‏ . 

() انظر ابن المنيرء الإنصاف» هامش الكشاف» ج1» ص١۷٥‏ . 


ب ۳۹۸ التأويل فى التمُسير بين المعتزلت والسنن س 


ولما كان صاحب الكشاف ينكر رؤية الله عز وجل على أصل مذهبه ذهب في 
تير رل خان [فأخذتهم الصاعقة بظلمهم 4 [النساء: ]١57‏ إلى تعزيز 
مذهبه الاعتزالى فى استحالة الرؤية مؤولا: [بظلمهم] «بسبب سؤالهم الرؤية» ولو 
طلبوا أمرا ازا ا ظالمين» ولا أخذتهم الصاعقة . كما سأل إبراهيم عليه 
السلام أن يريه إحياء الموتى فلم يسمه ظالما ولا رماه بالصاعقة»2©0. ولثن كان 
سؤالهم ليس محالا عقلا كما ذهب إلى ذلك أهل السنة إلا أنه ممتنع في الشرع 
لان الله تعالى أخبر عن طريق أنبيائه أنه لا يرى في الحياة الدنيا. أما هي في 
الآخرة فثابتة عن الرسول-صلى الله عليه وسلم- بالتواتر وجائزة مع ذلك عقلاء 
وهي عند المعتزلة محال عقلا في الدنيا والآخرة". 

واتفق المعتزلة على أن المعارف كلها معقولة وواجبة بنظر العقل» ومن أن النظر 
العقلي الذي يؤدي إلى معرفة الله تعالى وشكره ومعرفة الحسن والقبح تجب ` 
معرفتهما بالعقل» وأن اتباع الحسن واجتناب القبيح كلها تجب على المفكر حتى قبل 
مجيء الوحي» وإن قصر في شيء من هذا استوجب العقوبة» فقد اتفق أبو علي 
الجبائي (ت7 7ه ) وابنه أبو هاشنم (ت٠۳۲ه)‏ على «أن المعرفة وشكر المتعم 
ومعرفة الحسن والقبح واجبات عقلية» وأثبتا شريعة عقلية؛ وردا الشريعة النبوية 
إلى مقدورات الأحكام» ومؤقتات الطاعات التي لا يتطرق إليها عقل» ولا يهتدي 
إليها فكر(" فهم أثبتوا للعقل وظيفة أساسية في وضع مقاييس الأحكام على 
الحسن والقبح» وليس لمجرد الكشف عايهاء وإنما أوجبوا أن تكون أحكامها لا 
تتبين إلا به» إذ ينبئ العقل عندهم عن صفات الأفعال وعن استحقاقها للأحكام 
الآجلة أي الثواب والعقاب الإلهين. فهذه الأحكام التي يطلقها العقل واجبة قبل 
مجيء الشرع» وليست الأوامر سوى مجرد توكيد وإثبات لأحكام الشريعة العقلية. 


. الكشاف. ج١. ص/اا0.‎ )١( 

(1) انظر أحمد بن المنيرء الإنصاف هامش الكشاف. ج٠١٠ص ٥۷۷,‏ وكذا أبو حيان الاندلسي» البحر 
المحيط. ج4. ص, ١7١‏ وكذا د. محمود كامل أحمد» مفهوم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن الكريم» 
ص ۸٤-۸۳‏ . 

(") الشهرستاني؛ الملل والنحلء ج١ء‏ ص47-,١11‏ وكذا الإيجيء المواقف في علم الکلام» ص۳۲۴ وما 
بعدها. وزهدي جار الله المعتزلة» ص ١١90,‏ ودي بورء تاريخ الفلسفة في الإسلام. ص۲٩‏ . 


س التأويل فى التطمير ين المعتز لج واللسكخ س 0 
ويبدو أن المعتزلة حين جعلوا التحسين والتقبيح عقليين إنما يرجعان إلى تعزيز فكرة 
العدل الإلهي وتنميم فكرة التكليف. وعلى هذا إذا أمر الله بالحسّن فلأنه حسن 
في حد ذاته وإذا نهى عن القبيح. فلأنه قبيح في حد ذات وإن 0 الإنسان 
بالعقل بين الحسن والقبح هو النذي يكمل معنى التكليف في اقتدار العبد على 
أفعاله» وفي اختياره الوجه الذي تقع عليه لتصح المثوبة والعقوبة' . 

وبناء على هذه القاعدة الاعتزالية تساءل عند قوله تعالى: رسلا مبشرين . 
ومنذرين لملا يكون لاس على الله حجّة بعد الرّسل 4 [النساء: :]٠١١‏ «فإن قلت 
كيف يكون للناس على الله حجة قبل الرسل وهم محجوجون بما نصبه الله من 
الأدلة التي النظر فيها فوصل إلى المعرفة. والرسل في أنفسهم لم يتوصلوا إلى. 
المعرفة إلا بالنظر في تلك الأدلة ولا عرفوا أنهم رسل الله إلا بالنظر فيها؟ قلت: 
الرسل منبهون عن الغفلة وباعثون على النظر كما ترى علماء أهل العدل والتوحيد 
مع تبليغ ما حملوه من تفصيل أمور الدين وبيان أحوال التكليف وتعليم الشرائع 
فكان إرسالهم إزاحة للعلة وتتميما لإلزام الحجة لثلا يقولوا لولا أرسلت إلينا 
رسولا فيوقظنا من سنة الغفلة وينبّهنا لما وجب الانتباه له" . 

فهو يثبت على قاعدة التحسين والتقبيح العقليين أحكام الله تعالى بالعقل قبل 
أن يأتي الشرع وإن لم يبعث رسولا. ويوجب النظر في أدلة المعرفة دون أن 
يتوقفوا على ورود الشرع» وألزموا من ترك النظر في الآدلة قبل مجيء الشرع بأنه 
يستحق العذاب لأنه ترك واجبا هو قائم عليه بالبرهان وإن لم يكن شرع. ولكن 
الحجة في هذا المقام قائمة عند أهل السنة على الخلق بالأحكام الشرعية المؤدية إلى 
الجزاء بإرسال الرسل» وليس بمجرد العقل كما هو ظاهر في الآية الكريمة التي عد 
فيها المعتزلة والزمخشري الرسل متممين حجة الله ومنبهين. على ما وجب قبل 
بعنتهم بالنقل. ومع هذا؛ فإن السنيين يعدون العقل شرطا في عموم الأحكام» ولا 
يزون تكليفا قبل ورود الشرع وبعشة الأنبياء حيث شبت الحكم حسبهم حيتئذ» 


. ۲۷١- انظر د. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر المعتزلة» ص۲۷۰‎ )١( 
5 ۵۸۳ الكشاف: ج١١ ص‎ (۲) 


س 1 


التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنت س 


وتقوم الحجة''2 استنادا إلى قوله عز وجل: وما كنا معذبین حثئ نبعث رَسُولاً 4 
[الإسراء: ١٠]؛‏ لذا فهم يعدون العقل «آلة يستعان بها على الفهم عن الله تعالى 
ورسوله مناط التكليف من الله تعالى وسبب المسئولية عنده» وليس من حق العقل 
التشريع أو الرفض والإبطال لا صح بالدليل الشرعي القبول». 

ومنه ما ذكره عنذ الآية : ل لتبذر قوما ما أتاهم من تذير مَن قبلك لعلّهم يهتدون 4 
[السجدة: ”]: «فإن قلت: فإذا لم يأنهم نذير لم تقم عليهم حجة؟ قلت: أما 
قيام الحجة بالشرائع التي لا يدركها علمها إلا بالرسل فلا؛ وأما قيامها بمعرفة الله 
وتوحيده وحكمته فنعم؛ لأن أدلة العقل الموصلة إلى ذلك معهم في كل زمان». 

وذكر في الآية: طلا ضع رى فيلك عن سيل الله4 [ص: +1] عن سيل 
الله] معناه: «دلائله التي نصبها في العقول وشرائعه التي شرعها وأوحى بها»47). 
- ويمكن الوقوف على إقراره ذلك أيضا عند قوله عز وجل: طقل إني نهيت أن 
أعبد الذين تدعوت من دون الله ل جاءني الْبَيْنَاتَ من ربِي 4 [غافر: 11]. تساءل 
قائلا: «فإن قلت: النبي عليه الصلاة والسلام قد اتضحت له أدلة العقل على 
التوحيد قبل مجيء الوحي فعلام الآية؟ وأجاب بأن الأمر كذلك» ولكن البينات 
مقوية لأدلة الغقل ومؤكدة لها ومتضمنة ذكرهاة* . 

ومما رامه في التأويل على أساس قاعدة التحسين والتقبيح بالعقل وأنه کاف» 
وإن لم يرد شرع في التحريم وغيره من الأحكاء ١‏ کات راه فتن 1 


)١(‏ انظر ابن المنيرء الإنصاف. هامش الكشاف. ج١.‏ ص۸۳٥‏ ج”ء ص, !14 وابن قيم الجوزيةء 
الصواعق المرسلة على الجهمية المعطلة. ج7. ص 89٠١‏ - ,870 وذ. سميح دغيم» فلسفة القدر في فكر 
المعتزلة» ص۲۹۸ . 

(؟) مخمدابن إبراهيم بن سعد الله بن جماعة (ت۷۲۷ه)ء إيضاح الدليل في قطع حسجج أهل التعطيلء 
. تحقيق وهبي سليمان غاوجي الالباني؛ دار النلام 0 4 ,؛ ص۳۹ والانض ( (عبد الله بن أسعد 
ابن علي (ت78لاه)؛ مرهم العلل المعضلة في الرد على أئمة المعتزلة» تحقيق محمد محمد محمود 
حسن نصارء دار الخيل» بيروتء ۱۹۹۲ م ط۱٥‏ ج۰۱ ص٥0‏ وما بعدها . 

(۳) الكشاف. ج۳» ص١٣۲‏ . 

(4) م ن» ج۰۳ ص۳۷۲ . 

(5) م ن ج۳» ص٥۳٤‏ . 


سه 


سس التأويل فى التضسير بين المعتزلي والسنت 
مجالة المستهزئين فإن قبحها بين بالعقل» لذا فهو يستقل بتحريمها. أما ما ورد في 
الحو مرولاك SY‏ كيو ويح علد وخر ملي" + ديه ك1 ذا قال 
فى الآية : «( وإما ينسيئك الشيطان فلا تقعد بعد الذكرئ مع الْقَوْم الظَالمين» [الأنعام : 
7 وايجوز أن يراد وإن كان الشيطان ينسيك قبل النهي قبح مجالسة المستهزئين 
لأنها بما تنكره العقول فلا تقعد بعد الذكرى بعد أن ذكرناك قبحها ونبهناك عليه 
معهہ». وقد عقب بعضهم على هذا التفسير بأنه يعارض معنى الآية مبينا بأن 
النسيان هنا لبن نسيان الحكم الذي دل .عليه العقل قبل» ورود هذا النهي لأنه لو 
كان كذلك لما عبر بالمستقبل في قوله عز وجل : $ وإما يسيك 4 الآية . 0-00 
بصيغة المستقبل فلا وجه في حمله على الماضي”". 
ومن هذا قوله في الآية : نه لفون لرل ما شهدا مهلك أهلذ ر 
نصادقون 4 [النمل: 4 «وفي هذا دليل قاطع على أن الكذب قبيح عند الكفرة 
الذين لا يعرفون الشرع ونواهيه ولا يخطر ببالهم . ألا ترى أنهم قصدوا إلى قتل 
نبى الله ولم يرضوا لأنفسهم بأن يكونوا كاذيين حىی منوا للصدق في خبرهم 
00 ولم يخرج عن هذا السياق في تفسير قوله عز 
وجل : « ونفس وما سواها 2 فألْهمها فجورها وتَقَواهًا ) [الشمس: لاء ۸] مبينا 
«معنى إلهام الفجور والتقوى : إفهامهما وإغفالهما» مدرجا رأي المعتزلة قائلا : 
«وأن أحدهما حسن والآخر قبيح وتمكينه من اختيار ما يشاء منهما بدليل*؟ قوله 
تعالى : « قد أفلح من رَكاها (2) وقد خاب من دساها 4 [الشمس: ٩ء .]٠١‏ 
ويرى المعتزلة «أن الله سبحانه لم يرد المعاصي إلا المردار"؟ فإنه حكي عنه أنه 
(۱) انظر ابن الميرء الإنصاف» هامش الكشاف» a‏ صلا؟-1؟ . 
(۲) الكشاف. ج۲٠‏ ص۲۷-,٠۲‏ وكذا أبو حيان الأندلسيء البحر المحيطء ج٤٠‏ ص1٤٥‏ . 
(T)‏ انظر ابن المنير 6 الإنصاف» هامش الكشاف» ج“ ص۲۷ 51 
() الكشاف: ج۰۳ ص 1915-16 . 
() م ن« ج٤۰‏ ص5108-705 : 
(1) هو أبو موسى عيسى بن صبيح لقبه المردار (ت117ه) وهو من علماء المعتزلة وكان يقال له: راهب 
المعتزلة . انظر البغداديء الفرق بين الفرق» ص ٤۲۹,‏ وكذا الإسفرايني (ت١١٤ه)‏ التبصير في الدين 
وتمبيز الفرقة الناجية عن الفرق الهالكين» ج1١‏ ص, 77 والشهرستاني؛ الملل والنخل» تحقيق محمد عيذ 


كيلاني » جا ص 7١,‏ والإيجي؛ المواقف في علم الكلامء نحفيق د. عبد الرحمن عميرة» طا ع 
ص٤٦٠‏ 5 


س !ل التأويل فى التمُسير يبن المعتزلت والسنن س 


قال: إن الله أراداها بان خلى بين العباد وبينها»"". وذهبوا إلى أن الله سبحانه لم 
يرد الفتنة من أحد. وإغا أراد من كل العباد الإيمان وطهارة القلب. وبأن ما يحدث 
من فتن إنما هو على خلاف إرادته. ورأوا كذلك بأنه من عدل الله ألا ينح ألطافه 
إلا لمؤمن أما الضال الُصر على الكفر فإن الله يتركه مفتونا وخذلاله. وحين 
تعارض .هذا الفهوم مع ظاهر قرله عز وجل: ل ومن يرد الله فتنته فن تملك 
له من الله شيعا أوآعك الُذين لم يرد الله أن يطَهّر فلوبهم) [الائدة: ]4١‏ جعلها 
الزمخشري متشابهة ورد معناها إلى آيتين محكمتين يوافق ظاهرهما ما ذهب 
إليه. قال: «أولئك الذين لم يرد الله» أن يمنحهم من ألطافه ما يطهر به قلوبهم 
لأنهم ليسوا من أهلها لعلمه أنها لا تنفع فيهم ولا تنجم” إن الْذين لا يؤمنون 
بيات الله لا ديهم ال [النحل: 4 ]٠١‏ ط كيف يهدي الله فما قروا بعد 
إيمانهم 4 [آل عمران: 71 فرغم تقرير الآية في صراحة أن الله تعالى يريد فتنة 
العصاة. . ولا يريد أن يطهر قلوبهم ومن أنهم عصة بإرادته وتقديرهء فإن 
الزمخشري عد هذا الحسم النصي ظاهريا لا ينبغي أن يتأثر به» لذا رد معنى الآية 
باعتبارها متشابهة إلى آيتين محكمتين؛ ومن نّم فان في قوله: «تركه مفتونا 
وخذلانه» ما يقهم منه أن "الفتنة نفسها غير صادرة عن الله" تعالى. ولا ريب 
في أن صراحة هذا النص يريح مفسري أهل السنة الذين رد بتعضهم على 
الزمخشري بأن الله سبحانه أراد الفتنة من المفتونين ولم يرد أن يظهر قلوبهم من 
دنس الفتنة ووضر الكةر. 

ويفسر الزمخشري على قاعدة التحسين والتقبيح قوله تعالى: رما كان الله 
ليضل قوما بعد إذ هداهم حى يبين لهم ما يتّقرن4 [التوبة: ]١٠١‏ قال: "يعني ما أمر 
الله باتقائه واجتنابه كالاستغفار للمشركين وغيره ما نهى عنه. وبين أنه محظور لا 
.يؤاخذ به عباده الذين هداهم للوسلام». ولا يسميهم ضلالاء ولا يخذلهم إلا إذا 


)١(‏ الأشعريء مقالات الإسلاميين. تحقيق هلمرت ریتر» ط ۳» ص ,۲۲۸ وكذا م ن تحقيق محمد محيي 
الذين عبد الحميد» ج١.‏ ص5717-557؟ . ْ 

(۲) الكشاف. جاء ص٣1٠‏ . 

(۳) جولد زيهرء مذاهب التفسير الإسلامي» ص١1۷‏ . 

(4) انظر الإنصاف» هامش الكشاف» ج اء ص ٠٠٤,‏ 


- +7 


سس التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنن 


أقدموا عليه بعد بيان حظره ه عليهم وعلمهم بأنه واجب الاتقاء والاجتناب. أما قبل 
العلم والبيان فلا سبيل عليهم كما لا يؤاخذون بشرب الخمر ولا ب ببيع الصاع 
صاعين قبل التحريم. وهذا بيان لعذر من خاف المؤاخذة بالاستغفار للمشركين قبل 
ورود النهي عنه. وفي هذه الآية شديدة ما ينغي أن يغفل عنها وهي أن المهدي 
للإسلام إذا أقدم على بعض محظورات الله داخل في حكم الإضلال. والمراد با 
يتقون ما يجب اتقاؤه بالنهي» ثم أضاف «فأما ما يعلم بالعقل كالصدق في الخبر 
ورد الوديعة فغير موقوف على التوقيف»'ء ولا ريب في أن هذا الاستدلال يقر 
بتحسين العقل وتقبيحه وبأنه حاكم والشرع كاشف لا غمض عليهء وتابع لما 
يقتضيه العقل. وتحديد معنى الحسن والقبح إغما ب يتم بالعقل الذي يحتاج إليه ؟ 
وذلك أن وجوب المصلحة وقبح المفسدة ة متقرران فيه قبل ورود الشرع عندهم؛ 
لانهم «متفقون على أن أصول المعرفة .وشكز النعمة واجبة قبل ورود الشرع» ومن 
أن الحسن والقبيح يجب معرقتهما بالعقل)' غير أن الواجبات سمعية كلها عند 
الأشعري» ولا يوجب العقل في مذهبه شيئاء ولا يقتضي تحسيناء ولا تقبيحاء 
وهو يرى( أن معرفة الله تعالى بالعقل تحصلء وبالسمع تجب لقوله تعالى: 
( وما كنا معذبين حتّئ نبعث رسولاً) [الإسراء: ١٠]ء‏ وأنه قد يراد بهما ملائمة 
الطبع ومنافرته وكون الشيء كمال ونقصان؛ فبهذا المعنيين هما عقليان كاللذة 
والسرور وما يفضي إليهما أو إلى أحدهما. ومن هذه السبيل محكوم عليه بمقتضى 
بديهة العقل. والألم والغم وما يفضى إليهما أو إلى أحدهما محكوم عليه بالقبح 
أو أنه يراد بهما ما هو موجب للثواب والعقاب والمدح والذم» وهو معنى شرعي إذ 
التحسين والتقبيح في هذه الأفعال بحسب الشرع فالحسن ما أمر الله به والقبح ما 
نهى الله عنه7؟؟. ولا يرى الأشاعرة الأفعال ذاتية الحشن والقبح» وإنما هما أمران 
)١(‏ الكشاف: ج۰۲ ص ۲۱۸ - 786: : الإيفاء حسن في العقول. 
(۲) انظر الشهرستاني الملل والتحل» جا“ ص۹۱- 11-¥4-Ao-‏ -08-. وزهدي جار الله المعتزلةء 
ص۱۱۹ . 
(۳) انظر م ن » ج۱ ص ١198,‏ وكذا :ابن النیرء الإنصاقف. هامش الكشاف. ج۰۲ ص ر۲۱۷ 
)٤(‏ انظر فخر الدين الرازيء محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين من العلماء والحكماء والمتكلمين؛ ط١»‏ 
المطبعة الحسينية المصريةء ص ١57,‏ ركذا د. علي عبد الفتاح المغربي» الفرق الكلامية الإسلاميةء مدخل 
'... ودراسة. ص ۳۱۴ "”١6-‏ . 


ب مغ التأويل فى التمسير بين المعتزلمَّ والسنت س 


إضافيان بحسب الاشخاص. وليس ثئمة ضرورة ليدركا بالعقل أو النظر 
والاستدلال؟. 

ويبدو اختلافهم مع المعتزلة واضحا فى ما ذكره الدارسون لأن جهود المعتزلة قد 
انتهت في قاعدة التحسين والتقبيح إلى ركائز من الأدلة العقلية حصروها فى 
ثلاثة : 

الأول: أن المكلفين قد احتكموا إلى العقل قبل ورود الشرع» وأنه لو لم يكن 
في الأشياء حسن وقبح ذاتيان لافحم الرسل لأن الاقتصار على الشرع في إدراك 
معجزاتكم ونبوتكم إلا بالشرع» والشرع لا يستقر إلا بنظرنا فيه 

الشاني : لو توقف الحسن والقبح على مجيء الشرع لامتنع تعليل الاحكام 
الشرعية بها ولعطل ذاك الاجتهاد فيما لا نص فيه. ولا يخفى ما في هذا من سد 
باب القياس وتعطيل كثير من الوقائع والاحكام التي ذكرها القرآن. 

الثالث: أن الله تعالى قرر فى العقول العلم بوجه وجوب الافعال على الجملة 
ثم يتعاون السمع والعقل على تفضيل تلك الوجوه. يدل على ذلك قول 
الزمخشري حين فسّر قوله عز وجل: قالوا تقاسموا بالله لنبيتنه وأهله ثم لنقولن 
لوليّه ما شهدنا مهلك أهله وإنًا لُصادقون 4 [النمل: 44] قال: «كأنهم اعتقدوا أنهم 
إذا بيتوا صال حا وبيتوا أهله فجمعوا بين البياتين ثم قالوا ما شهدنا مهلك أهله 
فذكروا أحدهما كانوا صادقين لانهم فعلوا البياتين جميعا لا أحدهما. وفي هذا 
دليل قاطع على أن الكذب قبيح عند الكفرة الذين لا يعرفون الشرع ونواهيه ولا 
يخطر ببالهمء ألا ترى أنهم قصدوا إلى قتل نبي الله ولم يرضوا لأنفسهم بأن 
يكونوا كاذيين حتى سووا للصدق في خبرهم حيلة يقتصون بها عن الكذب"") 
وما فات المعتزلة فى ثبات الفعل أو القبح أو ما يعرف بالذاتية في الحسن والقبح أن 
)١(‏ انظر د. علي عبد الفتاح المغربيء الفرق الكلامية الإسلامية. ص٤٠‏ . 


(۲) الكشاف» ج ص۱۵۲ ۳۰١۱ء‏ وانظر د. محمود كامل أحمد» مفهوم العدل في تفسير المعتزلة للقرآن 
الکريم» ص ٠١٤١-١١١‏ . 


0 سم 


س التأويل فى التطسير بين المحتزلة والسنة 
الفاعل غير ثابت فإذا كان الصدق فى حد ذاته حسنا فإن قائله لا يصيب دائما كما 
أن قائل الكذب لا يكون مخطنا دائ . 


وفسر قوله سبحانه: من يشا اله يضلله ومن يشا يجعله على صراط مُستقيم 4 
[الأنعام: ۳۹] فرأى أن الإضلال هو الخذلان وتخلية العبد وضلاله ومنعه ألطافه 
لأنه ليس من أهلها وليس ممن يعلم الله تعالى بأنه يهتدي". ولعله يشير هنا إلى 
أحد أصول المعتزلة التي تنفي عن الله سبحانه خخلق الهدى والضلال» وتراها من 
جملة مخلوقات العباد» وبأن العبد هو الموجد لأفعال نفسه9 . 


وحين فسر قوله عز وجل: © إن ربك حكيم عليم 4 [الأنعام: 8؟١]:‏ بأن الله 
تعالى لا يفعل شيئا إلا بموجب الحكمةء وأن الكفار جديرون بعذاب الأبد إغا 
ينتصر لمذهب المعتزلة في هذه المسألة من خلال نظرية التحسين والتقبيحء رأوا فيها 
أن كل ما جاء في القرآن الكريم من تكاليف وشرع تعريف بما ركّزه الله سبحانه 
في عقول البشر من جبلة الخلق تحسينا وتقبيحا وتعريضبا للثواب على جهة 
الاستحقاق؛؟ فقالوا: إن العقل يوجب معرفة الله تعالى بجميع أحكامه وصفاته 
قبل ورود الشرع» وعليه يعلم أنه إن قصر ولم يعرفه ولم يشكره عاقبه عقوبة 
دائمة. ومن هنا أثبتوا التخليد واجبا بالعقل'2. ولا شك في أن ما اتفق عليه 


. ١١۷ص انظر زهدي جاز اللهء المعتزثة»‎ )١( 

(۲) انظر الكثاف. ج7ء ص۷١‏ . 

(©) قال الحسن البصري: يدعى العلم الضروري بأن العبد موجود لافعال نقسه وحجته في ذلك أوجه: 
الارل: أن كل عاقل يعلم من نفسه أن وقرع تصرفاته موقوف على دواعيه» فلولا هذه الدواعي لا وقعم 
شيء منها. فإذا جاع وكان تناول الطعام نمكنا صدر منه فعل التناول» ومتى اعتقد سما في الطعام عزف 
عنه. ويعلم من العقلاء. سليمي الاحوال أنه يجب وقوع آفعالهم بحسب دواعيهم. الثاني: يعلم العقلاء 
حسن ذم من أساء إليهم ومدح من أحسن ويعلمون بالضرورة قبح المدح والذم على كونه طويلا أو قصيرا 
.. ولولا علمهم يكون العبد محدثا لافعاله لما علموا بالضرورة حسن مدحه وذمه على أفعاله. .. 
النالث: يحب كل منا من غيره ومن نفسه إذا طلبُ فعلا من غيره أنه يطلبه منه طلب عالم بأنه هو الذي 
يحدث ذاك الفعل لذا تجده يتلطف في استدعائه لذلك الفعل منه بكل لطف وينهاه فيه عما يكرهه 
ويعبجبخ منه أو يغضب من فعله. وهذا كله يغلل بأنه فعله. وقد أبطل الرازي هذه الوجوه فرد عليها 
بأرجه أيضا: انظر الرازي» القضاء والقدر» ص9-594؟7 . 

(؟) انظر الكثاف. ج27 ص80 ٠.‏ 

(5) انظر الشهرستاني» الملل والنحل» تحقيق أمير علي مهنا وعلي حسن فاغورء ج١ء‏ ص٤۸‏ . 


0-7 التأويل فى التطسيريين المعتزل2 والسنت س 


الحبائيان: أبو علي (ت۳ ۰ ۳ه) وابنه أبو هاشم (ت١ ٠‏ “ه)ء وهما معتزليان» 
يكشف لنا بوضوح كيف استغل الزمخشري الموقف ليقول با رآه في خدمة أفكار 
فرقته؛ فقد ذهبا في هذا السياق إلى أن: «معرفة القبح والحسن واجبات عقلية 
وأثبتا شريعة عقلية وردا الشريعة النبوية إلى مقدرات الأحكام ومؤقتات الطاعات 
التي لا يتطرق إليها عقل ولا يهتدي إليها فكرء وبمقتضى العقل والحكمة يجب 
على الحكيم ثواب المطيع وعقاب العاصي إلا أن التأقيت والتخليد فيه تعرف 
بالسمع"'". فالزمخشري إذن يريد القول: بأن تخليد الكفار واجب على الله 
سبحانه بمقتضى الحكمة وليس في العقل ما يجوز أن يشاء الله خلافه. وفي هذا 
تبيين لفكرة العدل الإلهي التي تقضي عندهم باستحقاق الثواب والعقاب ولم 
يثبتوها بأدلة العقل وحدها وإنما قالوا معها بالدلالة السمعية التى وعد فيها الله 
سخا لطن بالتراتة رافصا بالات كلو لم ركن ذلك :راجيا لكان 
لا يحسن الوعد والوعيد بهما. وعلى هذا فالله تعالى لا يخلف وعده ولا وعيده 
وبأنه لا يجوز العفو عن مرتكب الكبيرة بل يعذب في النار ويخلد فيها" ٠‏ ولكن 
الثواب عند أهل السنة غير محتوم ومثله الجزاء» وإنما هو فضل7" من الله تعالى. 
ولا يجب العقاب عندهم أيضا وبأن ما وقع منه إنما هو عدل من الله وأن ما وعذ 


من الثواب أو توعد به من العقاب حى وأن وعده دق 


ونحن نجد هذا الإيجاب الذي ذهب إليه المعتزلة في الشواب والعقاب في تفسير 
الزمخشيري لقوله تعالى أيضا: « ذلك جزيناهم ببغيهم وإنَا أصادفون ‏ [الأنعام: 
57 معناه أن الله تعالى جزاهم ببغيهم بسبب ظلمهم وأنه تعالى صادق فيما 
أوعد به العصاة لا يخلفه كما لا يخلف ما وعد به الطاعين*2. ويرى السنيون بأن 


. ٩۲-۹۱ص‎ .١ج‎ ءنم)١(‎ 

شف انظر شرح الأصرل الخمسة. ج۲٠‏ ص ۲۷۱ -, 77 وكذا إمام الحرمين؛ كتاب الإرشاد؛ ص ,ا8١‏ 
ود. علي عبد الفناح المغربي. الفرق الكلامية الإسلامية؛ مدخل ..ودراسة» ص٤٥۲‏ -5900 , 

(۴) الفضل زيادة في الثواب وهو بغير حساب. انظر كامل محمد محمد عريضة؛ الزمخشري المفسر البليغ. 
ص۲۰۱ . 

. ٠٠١-٠١۷ انظر إمام الحرمين؛ كتاب الإرشاد» ص‎ )٤( 

(0) انظر الكشاف. ج۰۲ ص۸٥۰‏ ج۰۳ ص ۲۳۰-۲۳۱ . 


س التأويل فى التطسير بين العتزلةوالانة ا ن ل۷ س 
الآية وردت في الكافرين وهم متفقون على وقوع وعيده فيهم لكنهم يجوزون على 
العاصى الموحد العفبوء ولا يرون الوعيد حتما؛ لأنه سبحانه حيث توعد المؤمنين 
العصاة علق حلول الوعيد بهم بالمشيئة» وقد مر ذلك . 

ولا كان المعتزلة دأبوا على تنزيه الله عز وجل من كل قبح لعلمه به ولاستغناته 
عنه» ولعلمه باستغنائه عله؛ فلا يختار لذلك القبيح بوجه من الوجو”") عملوا 
على إثبات ذلك في تفاسيرهم . فال الزمخشري عند قوله عز وجل: طسيقول 
اْذين أشركوا لو شاء الله ما أشركنا ولا آبَاؤنا ولا حرمنا من شيء كذلك كدب الذين من 
قبلهم 4 [الانعام 144] مفصحا على تلك الخلفية : بقوله في تفسيره 8 كذلك كدب 
الذين من قبلهم » «أي جاؤوا بالتكذيب المطلق لان الله عز وجل ركب في العقول 
وأنزل في الكتاب ما دل على غناه وبراءته من مشيئة القبائح وإرادتها. والرسل 
أخبروا بذلك فمن علق وجود القبائح من الكفر والمعاصي بمشيئة الله وإرادته فقد 
كذب التكذيب كله وهو تكذيب الله وكتبه ورسله ونبذ أدلة العسقل والسمع وراء 
ظهر»". ْ 

ويجعل الزمخشري من مقول القول: نو شاء الله ما أشركا) أنهم أرادوا 
بكفرهم وتمردهم أن شركهم شرك آبائهم وتحريمهم ما أحل اللهء وهو بمشيئة الله 
فإرادته وبأنه لولا مشيئة الله لم يكن شيء من ذلك» وأوضح آن هذا يشبه مذعب 
المجبرة وهو يقصد بالمجبرة أهل السنة2*7. الذين لا يرون ما يراه من خخلق العبد 
لفعله إلا أن ثمة فرق بين رأي المجبرة ههنا ؤبين أهل السنة لأن المجبرة الحقيقيين 
يعتقدون بأن العبد لا اختيار له ولا قدرةء وإتما هو مجبور على أفعاله. أما السنيون 
فيشبتون للعبد اختيارا وقدرة لكنهم يسلبون تأئير قدرة العبد ويجعلونهنا مقارنة 
لأفعاله الاختيارية وهذه القدرة تميز بين ما يختاره وبين أفعاله القسرية» ولعل هذه 
الجهة هي التي جعلته يطابق بينهم وبين المجبرة ويلقبهم كذلك. وفي تتمة الآية: 


. ١0ص انظر إمام الحرمينء كتاب الإرشادء‎ )١( 

(1) انظر القاضي عبد الجبارء شرح الاصول الخمسةء ج7ء ص۳ 40 . 
(*) الكشاف. ج۰۲ ص۹٥‏ . 

(4) م نه ج۲» ص۹٥‏ . 


A —‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلي والستت سد 


ل سيقول الذين أَشركُوا 4 إلى قوله سبحانه: فل فلله احج البالغة 4 (الآية) رذ 
صراح على المعتزلة القائلين بأن الله تعالى شاء الهداية منهم كافة فلم تقع من 
أكثرهم. ووجه الرد أن «لو» إذا دخلت على فعل مثبت نفته» فيقتضي هذا أن 
الله عز وجل لا قال: فلو شاء». لم يكن الواقع أنه شاء هدايتهم ولو شاءها 
لوقعت وفي هذا تصريح ببطلان ما ذهبوا إليه. والواقع أن من السنيين من يجعل 
الآية الكريمة ردا ليس على المعتزلة فحسب وإنما على أهل الجبر كذلك ويرى فيها 
معتقد السنيين من ناحية أن أولها يثبت اخستيار العبد وقدرته على وجه يقطع حجته 
وعذره في المخالفة والعصيان» ويشبت أخرها وقوع مشيئته في العبد وأن جميع 
أفعاله لا تقع إلا في إطار المشيئة الإلهية7" . 

وهو يمنع أن يكون الله عز وجل خلق الغي أو فعله في تأويل الآية: طقال فبا 
أغويتني لأفعدنٌ لهم صراطك المستقيم [الأعراف: 17] لأن الإغواء قبيح: 
«والمعنى فبسبب وقوعي في الغي لأجتهدن في إغوائهم حتى يفسدوا بسببي كما قد 
فسدت بسببهم200؛ فلمًا كانت أفعال الله تعالى كلها حسنة حسب قاعدته 
الاعتزالية وبأنه سبحانه عالم بالقبح وعالم أنه مستغن عنه» وعلى ذلك لا يصح أن 
يفعله؛ فجعل الإغواء لصيقا بالتكليف ليبين أن الله لم يخلقه له وإن فعل ألغي 
مسند حقيقته للفاعل وهو مسند إلى الله إسناد المسبب له لا أنه فاعله» وذلك على 
سبيل مجاز السببية» وهذا ما يسمى بمجاز الإسناد. وقد رأينا في غير هذا المقام 
كيف أول إسناد الختم إلى الله تعالى: ختم الله على فلوبهمم» [البقرة: ۷] بأنه 
استعارة أو مجاز على معنى أن الشيطان هو الخاتم أو الكافر وأسند إلى الله تعالى 


)١(‏ في هذا اخستلاف كثير وتضصيل. انظر ابن هشام» مغني اللبيب عن كتب الأعاريب» تحقيق حنا 
الفاخوريء. دار الخيل بينروت؛ طا ۱۹۹۹ء جا ص۸4٤٤‏ - ٤٤١,‏ ولا يقبل المؤلف قول من جعل 
«لوه حرف امتناع لامتنام : إنما يفضل فول سيبويه: «حرف لا سيقع لوقوع غيره» وقول ابن مالك: 
حرف يدل على انتفاء تال ويلزم لثبوته ثبوت تاليه» . ص۲۷٤‏ ۰ وهذا إن لم تكن شرطا 

(۲) انظر تفسير الواحدي ( ت۸٦٤‏ ه)ء جا ص ٠١ ٠,‏ وتفسير البغوي (ت١١۵ه)‏ ج۰۲ ص ۰ -۱٤‏ ,۱۳۹ 
وابن ا مير (ت487هه) الإنصاف.». هامش الكشاف ج٣۰‏ ص و ٠١‏ وتمسير أبي السعود (ت١4601‏ 
ھ)» ج٣‏ ص۱۹۹ . 

(۳) الكشاف» ج۲“ ص۹٦‏ . 


8 


سل التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنات 
لأنه هو الذي أقدره ومكنه. أسند إليه الختم كما يسند الفعل إلى المسبب. وقد 

نفى الأصم والزمخشري كلاهما نسبة الإغواء حقيقة إلى الله لدلالة الإغواء على 
0 وذلك اتتصارا منهما لذهيهما”؟. و ومذهب أهل السنة أن الله تعالى 
هو الذي أضله وخلق فيه الكفر؛ ولذلك نسب الإغواء إليه سبحانه على حقيقته 
لأنه عندهم لا شيء في هذا الكون إلا ومخلوق له صادر عن إرادته لا كما يرى 
المعتزلة في أن كل من كفر أو آمن راجع إلى أن الله فوض أسباب ذلك إليه» وبأن 
السبب الموصل إلى الإيمان هو السبب الذي يصل به الكافر إلى الكفرء ولو كان 
الأمر كما رأوه لقال إبليس بقوله تعالى: « فبما أغريتني 4 فبما أصلحتني على 
أساس أن سبب الإغواء هو سبب الإصلاحء ولكان في إخباره عن الإغواء إخبار 
عن الإصلاح غير أنه أا .كان سببهما مختلفين وكان السبب الذي به غوى وهلك أو 
أضلن من عند الله أضاف ذلك إليه”24 فقال: ( قبما أغريتني » الآية. 


٠‏ ويتتصر الزمخشري لعتقد المعتزلة الذي يثبت للعقل وظيفة أساسية في وضع 
مقابيس الأحكام على الحسن والقسبح ولم يقصروا وظيفته في هذه الأمور على 
كشفهاء وإغا جعلوا أحكامها فيها واجبة بالعقل؛ وفي هذا ذكر الشسهرستاني أن 
النظام فقال بتحسين العقل رتقييحه في جميع ما يتصرف فيه من أفعال»!" لذا قال 
في قوله تعالى: $ فوسوس لَهما الشيطان لدي لهمًا ما ووري عنهما من موءاتهمًا 
وقال ما نهاكما ربكما عن هذه الشّجرة إلا أن تكونا مَكَيِنِ أو تكونا من الْخَالدين 4 
[الأعراف :]۲١‏ «وفيه دليل على أن كشف العورة من عظائم الأمور وأنه لم يزل 
مستهجنا في الطباع ومستقبحا في العقول"'2. ولئن جاز ذهاب السني إلى أن 


. ١١١ انظر الكشاف» ج١. ص‎ )١( 

(۲) انظر ابن منظور» لسان العرب مادة (غوى ). ج6١‏ ص,١4١‏ وذكر قبله بمعنى الإهلاك ومنه قوله عز 
وجل: <فسوف يلقون غيًا بم [مريم : 54]. أي هلاكاء ذكره ابن الأنباري. انظر ابن الجوزي (عبد 
الرحمن بن علي (ت0517ه) زاد المسير في علم التفسيرء خ۳ ص 3798 . 

(؟) انظر الكشاف؛ ج۲» ص 54 . 

(8) انظر تفير الطبريء ج۸٠‏ ص٤۳١٠‏ وتفسير القرطبي»ء جلاء ص ١78,‏ والزركشي. اليرهان في علوم 
القرآنء ج 5: ص ”10 . 

(5) الملل والنحل» ج ١ء‏ ص٣۷‏ . 


(1) الكشاف. ج ۲» ص۷۲ . 


4٠١‏ التأويل فى التفسير بين المعتزلت والسنت س 


العقل يدرك المعنى الذي حسن الشرع لأجله الستر وقبح الكشف» فإنهم ما أرادوا 


لا 


به ظاهره 
وجعلوا المعاصي والذنوب محمولة على المكلفين واسنتعظهوا نسبة القبائح إلى 
لد ( ولولا أن بتاك لقد كدت : ترکن لهم شيئا ليلا دم © إذا لأَذَقنَاك 
ضعف الْحيَاة وضعف الْمَمَات نّم لا تجد لك عَلَينَا نصيرا 4 [الإسراء: ٤۷ء‏ 70] 
ذهب الرفيشيهري إلى أن «في ذكر الكيدودة وتقليلها مع إتباعها الوعيد الشديد 
بالعذاب المضاعف في الدارين دليل بين على أن القبيح يعظم قبحه بمقدار عظم 
شأن فاعله وارتفاع متزلته» ومن ثم استعظم مشايخ العدل والتوحيد رضوان الله 
أعليهم نسبة المجبرة القبائح إلى الله تعالى عن ذلك علوا كبيره". 
ويبيّن صاحب الكشاف أن المراد من قوله تعالى: الذي أحسن كل شيء حَلقَه 4 
[السجدة عبر لضي يا يتح فى العقل من ا فى الصورة: 
[أحْسَنْ كل شيء]: «حسنه لأنه ما من شيء خلقه إلا وهو مرتب على ما اقتضته 
الحكمة وأوجبته المصلحة فجميع المخلوقات حسنة» وإن تفاوتت إلى حسن وأحسن 
كما قال: قد خلقنا الإنسان في أحسن تقَريم» [التين: ]٤‏ اوقيل. صلم كيف 
يخلقه:20 , 
وهو یری أن اجنتناب الكبائر e<‏ الصغسائر؛ لذا عمل على دس هذه 
الخلفية حين فر قوله عز وجل : «قَالا رتا ظَلَمنا أنفسنا وإن لم تغفر لنا وتَرحَمنًا 
أكون من الخاسرين [الأعراف: ۲۳] قائلا: «وسميا ذنبهما وإن كان صغيرا 
مغفورا“. وذلك لقوله: «وإن كان صغيرا مغفورا» على سبيل التضمين والإخفاء 
)١(‏ ابن المنيرء الإنصاف» هامش الكشاف» ج ٠۲‏ ص, ؟7 ركذا أبو حسيان الأندلسي» السحر المحسيط في 
التفسيرء ج۰۵ ص ۲١‏ .. 
(۲) الكشاف :ج ۲» ص ٤1١‏ . 
(۳) الكشافء ج۳» ص۹۱٣۲‏ . 
(:) اختلاف الممتزلة في غفران الصغائر: قال بعضهم بغفرانها عند اجتناب الكبائر تفضلاء وقال آخرون: 
يغفرها الله عند اجتنابها باستحقاق. وذهب غير هؤلاء إلى أن الصفائر لا تخفر إلا بالشوبة. انظر 


الاشعري» مقالات الإسلاميين» تحقيقن محمد می الدين عبد الحميد ۰ جا ؛ ص الى 
(0) الكشاف» ج ص ۷۳ . 


س1١‎ 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلس والسني 
لأنه كلام يستقيم في استعمال أهل السنة'. ولكن فيها دليل على أنها معاقب 
عليها إن لم تغفر"ء ومن ثم فإنك تجده على أسلوب الاستخفاء هذا يهئ لقاعدة 
التحسين والتقبيح» ومن أن الله يراعي صلاح, العباد وما هو أصلح لهم؛ إذ قال 
في تفسيره ٠‏ قوله سبحانه: « قل إن الله لا يأمر بالقحشاء أتقولون على الله ما لا 
تعلمون 4 [الأعراف: ۲۸] «أي إذا فعلوها اعتذروا بأن آباءهم كانوا يفعلونها 
فاقتدوا بهم وبأن الله تعالى أمرهم بأن يفعلوها وكلاهما باطل من العذر لأن 
أحدهما تقليد والتقليد ليس بطريق العلم. والناني: افتراء على الله وإلحاد في 
صفاته» كانوا يقولون: لو كره الله منا ما نفعله لنقلنا عنه»”” . 

وما من شك فى أن المعتزلة قد بينوا العلاقة بين خلق الله الإنسان لفعله وقدرته 
عليه وبين عناية الله تعالى التي سمّوها «اللطف الإلهي؛ الذي عنوا به التيسير إلى 
فعل الخير والطاعة وترك الشر والقبائح» وهو عند جمهورهم أن الله لا يفعل بكل 
العباد «إلا ما هو أصلح لهم في دينهم وأدعى لهم في العمل عا أمرهم به وهو 
لا يدخر عنهم شيئا ويعلم أنهم يحتاجون إليه في أداء ما كلفهم أداءه إذا فعل بهم 
أتوا بالطاعة التي يستحقون عليها ثوابه الذي وعدهم»“ء وهو عند بعضهم أن 
اللطف ليس بأكثر من أن يكون المرء عنده أقرب إلى أداء الواجبات وترك المقبحات 
على وجه لولاه خا كان بهذه المثابة ومعنرفة الله تعالى بهذه الصفة»!*». وعلى هذا 
فكل مهتد خلق لنفسه الهدى؛ فاللة يانه لم تخل لأخد.من المهندين الهدى؛ 
وقد أجرى الزمخشري تفسيره للآية: ١‏ وقالوا الحمد لله الذي هدانا لهذا وما كنا 
لنهتدي لولا أن هدانا الله [الأغراف: ]٤١‏ على تأويل الهدى من الله تعالى إلى 
اللطف الذي يوجب المعتزلة أن لا تخلو أفعال الله منه تقوية للدواعي وزيادة 
للصوارف فبقوة الدواعي وزيادة للصوارف يستطيع العبد اختيار الواجب وتجنب 
القبيح".» وهو ما نجده في تفسيره لقوله تعالی: ل وما کنا لنهتدي ‏ «اللام لتوكيد 


. ۷۴-۷٤ انظر ابن المنيرء الإنصاف»ء هامش الكشاف٬ج۲» ص‎ )١( 
. ٠۳ انظر تفسير البيضاوي. ج۳٠ ص‎ )۲( 

(۳) الكشاف. ج7ء ص ۷١‏ . 

. 7١7 الأشعري؛ مقالات الإسلاميين؛ ج١. ص‎ )٤( 

(0) القاضي عبد الجبار. شرح الاصول الخمسة. ج١.‏ ص١5‏ . 

(1) انظر د. سميح دغيمء فلسفة القدر في فكر المعتزلة» ص 177 . 


سس 2115 س التأويل فى التطسير بسن المعتزلت والسني س 


النفى : يعنون وما كان يستقيم أن نكون مهتدين لولا هداية الله وتوفيقه0(١2‏ فاللطة ١‏ 
الإلهى باعتباره هدى وتوفيقا"' هو السبب الذي يمكن العبد من أن يخلف 
اهتداءء" ولا يسقط اللطف الإلهى عن العبد مسؤوليته فى أداء الفعل» ولا يخرجه 
عن أن یکون مقدورا له يدل عليه أنه واقع منه في معنى أنه محدثه وقادر عليه 
والإحداث والتقدير بهذا المعنى الاعتزالي خارجان كذلك عن اللطف الإلهي . 
وقد رأينا من قبل بأنهم نفوا وجود الصفات القديمة لاعتقادهم أن إثبات صفات 
قدعة لله تعالى معناه إثبات لوجود قدماء مع الله وهذا عندهم مناف للتوحيد 
الذي هو أحذ أهم أصولهم الخمسة» ومؤد إلى القول بتعدد القدماء وإلى التشبيه 
والتجسيم. وهكذا كان طرحهم هذا مبررا لأن يلحوا على نفي وجود صفات 
قديمة. ولكن لم ركز المعتزلة تركيزا على قضية الكلام الإلهي وخلق القرآن رغم أن 
مسألة الكلام الإلهي رأيناها عندهم مدرجة ضمن الصفات التي نفوا قدمها؟ 
لقد اتفقوا على أن القرآن كلام الله تعالى ووحيه وأنه محدث مخلوق وهو 
مخلوق عندهم لخوفهم من أن القول بقدم كلام الله. والقرآن كلام الله فهو قديم. 
إذن خافوا أن يؤدي هذا إلى ما يشبه مزعم النصارى» لأنه ليس أشنع من القول 
بان لله شركاء كما جاء فى قوله عز وجل :. [ إن الله لا يغفر أن يشرك به ويغفر ما 
دون ذلك لن يشاء 4 [النساء: 48] والشرك بالله إثم عظيم. وفي العقيدة الإسلامية 
كما ينص القرآن الكريم عليها فى الآيات: 8 قل هو الله أحد O‏ الله الصمد ت لم 
الله التدليثي عند النصارى: الله الأب والله الابنء والله الروح القدمس*2؛ فالله 
واحد عندهم ولكنه مؤلف فى وحدته من ثلاثة الأقانيم السابقة. ومن ثم رأوا 
() الكشاف» ج۲ ۰ ص ۷۹ . 
() انظر الأشعريء. مقالات الإسلاميين» جا ص 784-7775 . 
(5) انظر ابن المنير» الإنصافء هامش الكشاف. ج ؟؛ ص۷۹ . 
)£( انظر د. سميح دغيمء فلسقة القدر في فكر المعتزلة . ص TT‏ * 
(8) انظر الباقلاني» كتاب التخهيدء ص۷۹ وما بعدها. وابن حزمء الفصل في الملل والأهواء والنحل» ج١ء‏ 
ص , ؟١١‏ ومحمل فريد وجدي. دائرة معارف القرن العشرين» جا ص ,۱۹۷ وانظر روم لاندو» 


الإسلام والعرب» نقله عن الإتكليزية مير البعلبكى. دار العلم للملاين. بيروت طك 195575 
ص ٤۳‏ - ۵۰- ,۵۱ د.محمود کامل أحمد» مفهرم العدل فى تفسير المعتزلة للقرآن الكريمء صةة؟ . 


— ۳ 


ست التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت 
القول بقدم القرآن» وبأنه غير مخلوق يؤدي إلى المساواة بين الله وبين ما أنزل من 
الكلام» ولا يخفى ما في هذا من الشرك والتجسيم. 

ولكنهم لم ينكروا الصفات الإلهية القديمة لانهم قصددوا بها عين الذات» وإنما 
. أنكروا أن تكون الصفات أشياء أو ذوات قديمة قائمة وراء الذات لدلالة ذلك على 
التعدد" . 

ويعكس تعمقهم في بحث خلق القرآن الكريم حرصهم الكامل على تنزيه الله 
عز وجل. ولعل هذا ما يفهم في تصريح الزمخشري حين فسر قوله عز 
وجل : « ولاجاء مومئ لميقاتنا وكلّمه ربه 4 [الأعراف: ]١47‏ « وكلمه ربه) 4: 
«أي من غير واسطة كما يكلم الملك» ثم أضاف: «وتكليمه أن يخلق الكلام 
منطوقا به في بعض الأجرام كما خلقه مخطوطا في اللوح؟". ويرى السنيون 
خلاف هذا. يرون أن موسى -عليه السلام- سمع الكلام القديم القائم بذات 
الله عز وجل بلا وساطة دليل عليه من حروف أو غيرها وذلك بناء على قاعدتهم 
التي بنو فيها هم كذلك بأنه لما كان جائزا عقلا رؤية ذات الله سبحانه» وإن لم 
يكن جسما جاز كذلك سماع كلامه من غير أن يكون حرفا أو صوتا(". 

والعفو عن الذنوب مشروط بوجوب التوبة عنده أيضا وهو ما ذكره في تفسير 
:وان عملا جنات لهو من ددا رانور من يدها قرز 
رُحيم ‏ [الأعراف : ]١51‏ «ولكن لا من حفظ الشريطة وهي وجوب التوبة والإنابة 
وما وراءه طمع فارغ وأشعبية باردة لا يلتف إليها حارم». 

ولا يترك الفرصة تمر في مواقف كثيرة للتركيز على أحد أصول الاعتزال مثل 

نف الج عن الوا لامجل لا الاير وي كل ها يدر إلى ا راي 
كالرؤية ومشابنهة الخلق» وأنت تجد هذافي تفسيره قوله سبحانه: ولله الأسماء 
(۲) الکشاف» ج۰۲ ص١١١1-1١١‏ 


(۳) انظر ابن المنيرء الإنصاف» هامش الكشاف. ج۲ ص ٠١١-٠١١‏ . 
)٤(‏ الكشاف»؛ ج۰ ص۱۲۰ . 


س +١8‏ التأويل فى التمسير ببن المعتزلس والسني -_- 


الح لحسنئ فادعوه بها وذروا اللذين يلحدون فى أسمائه سجر ون ها کارا يعملون » 
[الأعراف: ]18١‏ «ويجوز أن يراد: ولله الأوصاف الحسنى وهي الوصف بالعدل 
والخير والإحسان وانتفاء شبه الخلق فصفوه بها وذروا الذين يلحدون في أوصافه 
ونحوها). 

ويسلك في الآية : ولو علم الله فيهم خيرا لأسمعهم ولو أسمعهم لتولوا وهم 
معرضون 4 [الأنفال: ۲۳] مسلكا تأويليًا مفاده: «أن الله عز وجل لو علم في 
هؤلاء الصم البكم (خَيرًا) أي انتفاعا باللطف للطف بهم حتى يسمعوا سماع 


سم 2Q‏ 86م مس 


اللطف فلذلك منعهم ألطافه أو لو لطف بهم فصدقوا لارتدوا بعد ذلك وكذّبوا ' 
ولم يستقيموا»('2. وليس اللطف كما بينا من قبل سوى تذكير أو تيسير إلى فعل 
الطاعة وتجنب المعصية من غير قسر خارجي مفروض على العبد» وهو لا يخرج 
عن متناول قدرته باعتباره تسديذا وتوفيقا وعصمة تمنعه من أن يرتكب الشرور 
ويترك الخير . فباللطف الإلهى يقرب العبد من اختيار فعل الخير والابتعاد عن 
الشرء وهذا حسب المعتزلة دلا يجعل الفعل خارجا عن كونه واقعا من الإنسان 
بحسب القدر الموجودة فيه وعلى ضوء من إرادته واختياره»“. أما اللطف عند 
أهل السنة فعلى وجهين: 
الأول ا الى والذغرة ال رت الادلة عليه : 


الثانى : هداية عباده وذلك يأن يخلق فی قلربهم الاهتداء وقبول الحق. وجعلوا 
-ه ك 0 DD‏ 55 )0( 

الهداية تشمل كل المكلفين وخصوا بالثانية المهتدين . 

: ۱۹۳-۱۳۲ م ن ج٣ ص‎ )١( 

(۲) منء ج٣‏ ص۱١۱‏ 

(۳) انظر الأشعري» مقالات الإسلاميين؛ محقيق محمد مجي الدين عبد الحميد» جا ص٣۳۱‏ ر٣۲٣‏ 
والقاضي عبد الجبارء شرح الأصول الخمسة. ج١ء‏ ص 5١-5١0‏ . 

(؟) انظر EEE‏ دغيم» فلفة القدر فى فكر المعترلة» ص ۲٣٦٣-۱۳٣‏ 5 

(5) انظر البغداديء الفرق بين الفرق» ص١٠‏ . 


0م 


س التأويل فى التضسيربين الممتزلة والستات 

والكبيرة عند المعتزلة تهدم الأعمال الصحيحة الثابتة حين تعقبها. قال 
الزمخشري فى هذا المعنى عند الآية: ما كان للمشركين أن يعمروا مَسَاجِد الل 
شاهدين على أنفسهم بالكفر أولكك حبطت أعمالهم وفي الثار هم خالدون 4 [التوبة : 
۷] «وإذ هدم الكفر أو الكبيرة الأعمال الثابتة الصحيحة إذا تعقبها». 

ولما كان الخذلان عند المعتزلة هو أن يترك الله تعالى أن يحدث من الألطاف 
والزيادات ما يفعله بالمؤمنينء فترك الله سبحانه أن يفعل هو الخذلان من الله 
للكافرين2"7. تأوّل الزمخشري ظاهر نص الآية الكريمة: 8 وإذا ما أنزلت صورة َظرَ 
بعضهم إلى بعض هل يراكم من أحد ثم انصرفوا صرف الله قلوبهم بأنهم قرم لأ 
يقَقَهون) [التوبة: ]1١7‏ على أساس قاعدة المعتزلة فى رعاية الله عز وجل 
للأصلح التي هي نتيجة لمفهوم العدل عندهمء ولمعنى الحكمة الإلهية التي لا تخرج 
أفعاله عز وجل فيها عن الإحكام والإتقانء وإنما تنحو غرضا وتتوخى صلاحا”) 
'وتريد خيرا. قال: صرف الله قلوبهم 4 : دعاء عليهم بالخذلان وبصرف قلوبهم 
عما في قلوب أهل الإيمان من الانشراح:7؟2: وهو بهذا حين احتملت الآية الدعاء 
والخبر جعلها دعاءء وتجتب جعلها خبرا لأن صرف القلوب عن الحق لا يجوز 
عندهم على أساس نظريتهم السابقة تة( , 

وربط الإيمان بالعمل الصالح ليستحق به العبد يوم القيامة الهداية والنور 

Jf ل‎ a 5 علا 7ل‎ 5 3 1 1 1 ١ 
والتوفيق وذلك في قوله تعالى: إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات يهديهم ربهم‎ 
. ٠۷۹ص الکشاف» ج۰۲‎ )١( 
2 . انظر الأشعريء مقالات الإسلاميين» ج١ء ص۳۲۸‎ )۲( 
الأصلح هو الاقرب إلى الخير المطلق. ولا كانت الاشياء كلها في العالم تسير نحو الصلاح العام کان هذا‎ )۳( 

الصلاح هو الغاية من خلق العالم: : انظر د. سميح دغيمء فلفة القدر في فكر المعتزلة» ص ۳۲٤,‏ وكذا 

زهدي جار الله المعتزلةء ص ١11-١١١‏ . 


5 ۲۲٣ص‎ “٣ج الكشاف»‎ )٤( 
۲۲٣ص‎ “٣ج انظر أحمد بن المنير» الإنصاف» هامش الكشاف»‎ 0 


2١5‏ التأويل فى التمُسير يين المعتزلت والسنتّ د 


يإمانهم 4 [يونس: 4]» ويقرر“ بذلك كما يعلّق.عليه ابن امير أن شرط دخول 
الجنة العمل لصالح وأن ف قري سا فى ابر كالكافر وليس كما زعم لأنه 
تعالى جعل سبب الهداية إلى الجنة مطلق الإيمان فقال: ١‏ يهُديهم رنهم يإيمانهم 4 
السنة قول باللسان واعتقاد بالجنان وعمل بالأركان يزيد بالطاعة» وينقص بالمعصية 
ومن أتى كبيرة يسمى مؤمنا فاسقا بكبيرته وفي الآخرة تحت مشيئة الله عز وجل» 
٠‏ إن شاء غفر له وأدخله جنته لأول مرة وإن شاء عذبه بقدر ذنوبهء وماله الجنة . 
ويرى الخوارج والمعتزلة أن الدين والإيمان قول وعمل واعتقادء ولكن لا يزيد ولا 
ينقص؛ فصاحب الكبيرة كافر عند الخوارج وفاسق عند المعتزلة بين منزلتي الإيمان 
والكفر وخالد مخلّد في النارء لا يخرج منها بشفاعة وبغيرها عندهما معاء ولا 
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يضر مع الإيمان معصية عند المرجئة 

والمعتزلة يفضلون الملائكة على الرسل من البشر؛ لذا قال الزمخشري عند الآية 
الكرمة: طمن کان عدوا لله وَملائكته ورْسله وجبریل وميكال فإ الله عدر للكافرين 4 
[البقرة: 48]: عدو للكافرين ‏ أراد: «عَدُرَ لهم؛ فجاء بالظاهر ليدل على أن 
الله إنما عاداهم لكفرهم وأن عدارة الملائكة كفر» ثم قال: «وإذا كانت عداوة 
الأنبياء كفر فما بال الملائكة وهم أشرف؟ والمعنى: من عاداهم عاداه الله 
وعاقبه أشد العقاب72؟) وذكر هذا أيضا عند قوله تعالى: « قَالوا إن أنتم إل 
بشر مفلا [إبراهيم: 0]٠١‏ فسرها قائلا: «ما أنتم إلا بشر مثلنا لا فضل بيننا 
وبينكم ولا فضل لكم علينا؛ فلم تخصون بالنبوة دوننا؟ وأضاف: «لو أرسل الله 
إلى البشر رسلا لجعلهم من جنس أفضل منهم وهم اللملائكة»2*0. ولكن الإيجي 


(۲) الإنصاف» هامش الكشاف». ج ص٣۲۲۱‏ . 
(؟) انظر محمد صديق خان القنوجي» قطف الثمر في بيان عقيدة أهل الأثرء ص55. هامش رقم ١٠١٠ء‏ 


وص ۸۱-۸۰ . 
)٤(‏ الكشاف» جا صو PF o.‏ وانظر ج٣‏ 4*: U‏ لهم من القرب والاختصاص» ص91۹ : «مکرمون 
- مفضلون على سائر عباده». 


(5) م نء ج۰۲ ص۹٦۳-, ۳۷١‏ وكذا أبو حيان الاندلسي» البحر المحيط في التفسيرء ج7. ص, 4١9‏ 
والزركشي» البرهان في علوم القرآن. ج۲ ص٤۹٤‏ 3 


يج اران ل عورم شوو ل ا لات 
(ت0/اه) نفى أن يكون نزاع بين العلماء في تفضيل الأنبياء على الملائكة السفلية 
وإنما الخلاف في اللائكة العلوية» وبين أن أهل السنة من أصحابه ذهب أكثرهم 
إلى أن الأنبياء أفضل وهو ما يقول به الشيعة(١2.‏ أما المعتزلة والحليمى من أصحابه 
السنيين فذهبوا إلى أن الملائكة أفضل وهو ما ذهب إليه الفلاسفة. وينسب إلى 
أهل السنة أن التفضيل يختص بصالحي البشر والأنبياء لا غير الملائكة. ولاتباع 
الأشعري (ت١٠"اه)‏ قولان: منهم من يفضل الأنبياء والأولياء ومنهم من يقف 
ولا يقطع في هذا الأمر مع أن بعضهم الآخر ييل إلى تفضيل اللملائكة. وعلى أية 
حال» فإن مذهب أهل السنة تفضيل البشر" وبأنه لم يكن تقديم الملك إلا 
لسبقه في الوجود وذلك استنادا إلى قوله عز وجل: الله يصطفي من الْمَلائكة 
رسلا ومن الاس 4 [لحج: .]۸١‏ سكت جمهور المتصوفة عن مسالة تفضيل الرسل 
على الملائكة أو تفضيل الملائكة على الرسل» ويبدو أنها مسالة لا تحتمل 
التفصيل والتوسّع لقربها مما لا يعنينا. 

وييحث القدرة الإلهية في تفسير قوله عز وجل: (إإن يشأ يذهبكم ويأت 
بخلق جديد 4 [إبراهيم: :]1١4‏ «أي هو قادر على أن يعدم الناس ويخلق مكانهم 
خلقًا آخر على شكلهم أو على خلاف شكلهم إعلاما منه باقتداره على إعدام 
الموجود وإيجاد المعدوم يقدر على الشيء وجنس ضده؛ ثم قال في الآية: رما 
ذلك على الله بعزيز 4 [إبراهيم : ٠‏ 7]: «لأنه قادر بالذات لا اختصاض له بمقدور 
دون مقدور؛ فإذا حلص له الداعى إلى شىءء وانتفى الصارف تكون من غير 
توقف كتحريك إصبعك. وإذا دعا إليه داع ولم يعترض من دونه صارف» ففي هذا 


)١(‏ ولكن في شرح العقيدة الطحاوية؛ ج١ء‏ ص7”8: أن الشيعة قالت: إن جميع الأئمة أفضل من 
الملائكة . 

(۲) انظر المواقف في علم الكلام» تحقيق د. عبد الرحمن عميرة» دار الجبلء بيروت» ط۱ »۰ e4۷‏ 
ج۳ ص۳٥٤‏ وما بعدها. و م ن» طبعة مكتبة المتنبيء القاهرة؛ ص۷٠۳‏ وما بعدها. 

(۳) شرح العقيدة الطحاوية» ج۰۱ ص۳۳۸ . 

)٤(‏ انظر محمد الكلاباذي أبو بكر (ت780ه).» التعرف لمذهب أهل التصوف. دار الكتب العلمية» بيروت» 
٠‏ ٠اه‏ ص218: لا يدل الخي ولا العقل أن أحد الأمرين عندهم أوجب من الآخر؛ فالفضل لمن 
فضله الله . 


ص راع 


التأويل فى التصمسير بين المعتزلن والسدي = 


التفسير يبدو نزوعه إلى الفكر الاعتزالي» وذلك لقوله فيه: القادر؛ إذ يثبت المعتزلة 
القادرية لله تعالى وينفون القدرة ولأنه شبه فعل الله عز وجل بفعل العبد. وأهل 
السنة يرون تحريك الإصبع ليس إلا بقدرة الله سبحانه وأن ما ينسب للعبد من 
ك 

ومن نير الذي يثبت فيه دور العقل قوله في الآية: «ربنا اغْفر لي ولوالدي 
ا ]١‏ «فإن قلت: كيف جاز له أن يستغفر 
لأبويه وكانا كافرين؟ قلت: هو من مجوزات العقل لا يعلم امتناع جوازه إلا 
بالتوقيف”'؟2. ورأى أبو حيان أنه يوافق بهذا أهل السنة ويخالف مذهبه". وقوله 
في الآية: ( فلا تحسبن الله مخلف وعده رسله 4 [إبراهيم: ۷ "يعني قوله: 
ت لتنصر رسلّنا»© [غافر: )0١‏ ( كتب الله لأغلبن أنا ورسلي 4 [المجادلة: ]۲١‏ 
فإن قلت: هلا قيل مخلف رسله وعده ولم قدم المفعول الثاني على الأول؟ قلت : 
قدم الوعد ليعلم أنه لا يخلف الوعد أصلا كقوله: إن الله لا يخلف الْميعاد 4 [آل 
عمران: 9] ثم قال (رسله)» ليؤذن أنه إذا لم يخلف وعده أحدا ولیس من شأنه 
إخلاف المواعيد كيف يخلفه رسله الذين هم خيرته وصفوته؟!؟2 ونفهم من هذا 
الجواب بأنه على طريق المعتزلة في أن وعده لا محالة واقع؛ فهم يرون أن من 
وعده الله سبحانه بالنار من العصاة فلا يحق أن يغفر له إذا لم يتب .. وأهل السنة 
يخالفونهم لأنهم يرون الثواب فضلا وعد به» والله تعالى يفي به من غير وجوب 
لأن الخلف نقص. تعالى الله عنه. أما العقاب فعدل» له أن يتصرف فيه. وهو 
مشروط إنفاذه بالمشيئة؛ فما وعد من العذاب للعصاة المؤمنين يمكن أن يعفو عنه 
لأنه فضل. ولان الخلف فى الوعيد لا يعد نقصا عند العقلاء؛ فالثواب فضل من 
الله وليس حقا محتوما وكذا العقاب لا يجب أيضا©». 
)١(‏ انظر أبو حيان الأندلي» البحر المحيط في التفسيرء جا ص٤٠٤‏ . 
(۲) الكشاف. ج5. ص۳۸۲ . 
(۳) انظر البحر المحيط في التفسير» ج37. ص 10٠0‏ ا 
)٤(‏ الكشاف. ج۰۲ ص84”-9١1‏ . 
(0) انظر إمام الحرمين» كتاب الإرشاد. ص , ؟5١‏ وكذا أبو حيان الأندلسي» البحر المحيط في التفسيرء ج٦٠‏ 

ص ,1018 وكذا الإيجيء المواقف في علم الكلامء مكتبة المتنبي؛ القاهرة» ص۳۷۸ . 
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س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنج 

وللعقل دور كبير في تفسير المصنف؛ فهو من أدوات خدمة أصول مذهبهء 
ويظهر ذلك في تفسير الآية: ( وقد بعذنا في كل مه رسُولاً أن اعبدوا الله واجتيوا 
الطَاغوت فمنهم من هدى الله ومنهم من حَقت عليه الضّلالةٌ ¢ [النحل: ]۳١‏ «قال: 
ولقد أمد إيطال قدر السوء ومشيئة الشر بأنه ما من أمة إلاء وقد بعث فيهم رسولا 
يأمر بالخير الذي هو الإيمان. وعبادة اللهء وباجتناب الشر الذي هو طاعة 
الطاغوت» فمنهم من هدى الله أي لطف به لأنه عرفه من أهل اللطف لإ ومتهم 
من حَقّت عليه الضّلالة 4 أي ثبت عليه الخذلان والشرك من اللطف لانه عرفه 
مصممما على الكفرء لا يأتي منه خير 9 فسيروا في الأرض فَانظروا 6 ما فعلت 
بالمكذبين حتى لا يبقى لكم شبهة في آني لا أقدر الشر ولا أشاؤه حيث أفعل ما 
أفعل بالأشرار» 17" . 

وما أثبت فيه دور العقل ليتتصر فيه للاعتزال مبينا بأنه يستحيل أن يكلف الله 
تعالى الإنسان منا لا يطيق لانه ظلم وجور قوله عند الآية : إن الله يأمر بالعدل 
والإحسان 4 [النحل: :]4٠‏ «العدل هو الواجب لأن الله تعالى عدل فيه على 
عباده فجعل ما فرضه عليهم تحت طاقتهم("'. وما استدل به وفق هذا المنهج 
إقرارا لعدل الله» وبأنه لا يكلف العبد إلا فى نطاق وسعه وما يتيسر له ما 
قاله ٠‏ عند الآية: طلا يكلف الله نفس إلا وَسْعَها ) [البقرة:. :]۲۸١‏ «أي لا يكلفها 
إلا ما يتسع فيه طوقه ويتيسر له دون مدى الطاقة والمجهودء وهذا إخبار عن عدله 
ورحمته كقوله تعالى: («٠‏ يريد الله بكم الْيسر» [البقرة: 6 لانه كان في إمكان 
الإنسان وطاقته أن يصلي أكثر من الخمسء» ويصوم أكثر من الشهرء ويحج أكثر 
من حجة»0). وجاء من هذا المعنى عند الآية: ولا تقربوا مال اليعيم إل بلجي هي 
أحسن حى ييلع أشده وأَوَقُوا الكل وَالْمِيرَانَ بالقسط لا نكلف نفا إلا وسَعهَا4 
[الأنعام : ]1١07‏ «إلا ما يسعها ولا تعجز عنهء وإنما بع الأمر يإيفاء الكيل رالميزان 
ذلك لأن مراعاة الحد من القسط الذي لا زيادة فيه ولا نقصان مما يجري فيه 
)١(‏ الکشاف» ج۰۲ ص۹٠٤‏ . 


)منج حك ص٤۲٤‏ . 
شف E‏ جا ص0۸٤‏ . 


سے ١١‏ التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنت ص 


الحرج؛ فأمر ببلوغ الوسعء وأن ما وراءه معفو'عنه)(!) وفي باب الطهارة في قوله 
عز وجل: لاما يريد الله ليجعل عليكم من حرج [لمائدة: +] قال: «حتى لا 
يرخص لكم في التيمم ولكن يريد ليطهركم بالتراب إذا أعوزكم التطهر بالماء» 
والنفقة عند الآية: لينفق ذو سعة من سععه ومن فدر عليه رزه فلينفق مما آتاه الله لا 
يكلف الله نفْسا إلا ما آتاها 4 [الطلاق: ]٤‏ بان ينفق «كل واحد من الموسر والمعسر 
ما بلغه وسعه». 

ويمكن أن نشير إلى ما لخصه ابن المرتضي (ت٠84ه)‏ في الاحتجاج بهذه 
الآيات ونحوها أنها شاهدة على اعتبار ما يسمى حجة في عرف العقلاء وامتناع 
نقيضها على الله تعالى» وأنه معروف بالضرورة من الكتب السماوية؛ ورسالات 
الرسل التي نص فيها الدين على ما يتطلبه ذلك مما لا يحصى كثرة من سعة رحمة 
الله وعدله وفضله العظيم وحكمته وشمول نعمته» إذ سمح الله عز وجل من 
الوسع الممكن ما لا يحصى7؟). 

والمفهوم من هذا كله أن معنى التكليف مرتبط بمقدرات الإنسان إذ لا يكلف إلا 
يما هو قادر عليه ومتمكن منه من إيمان وكفر وطاعة وعصيان. ونفهم من عمق 
تعلق التكليف بالقدرة الإنسانية أن المعتزلة أرادوا أن نسبة الخلق والصنع في الفعل 
الإنساني إلى فاعله إنما يكون بحسب قدرته واستطاعته ٠‏ وإلا فإن التكليف 
يصبح غير مطاق وبالتالي يتعارض مع العدل الإلهي. وقد رأى إمام الحرمين من 
أهل السنة كثرة صور ما لا يطاق وذلك مثل جمع الضدين كأن يجوز تكليف العبد 
القيام مع كونه قاعدا وقت أمره» ورغم أن القاعد عندهم غير قادر على القسيام 
بالدليل إلا أنه إذا جاز أن يكرن القيام مأمورا به قبل أن يقدر عليه رغم أن ذلك 


(1) من ج ۲ء ص١5‏ . 

(۲) م نواجاء ص0۹۸4 . 

(۳) منء ج٤۰‏ ص ۱۲۳-۱۲۲ . 

(4) انظر إيثار الحق على الخلق في رد الخلافات إلى المذهب الحق من أصول التوحيدء ص٣٠۲٠‏ . 

)٥(‏ أجمع المعتزلة بان الاستطاعة قدرة على الفعل وعلى ضده وهذه القدرة تكون قبل الفعل» ولا تكون 
موجبة له. وهم أجمعرا أيضا أن الله لا يكلف الإنسان ما لا يطيق: انظر الأشعريء مقالات 
الإسلاميين. تحقبق محمد محبي الدين عبد الحميد» ج١ء‏ ص٠٠‏ . 


5س 


= التأويل فى التطسير بين العتزفج والسنت 


غير ممكن؛ فإنه لا يبقى لاستحالة تكليف المستحيل وجه» وهو جائز عقلا.وكذا 
شرعاء يدل عليه أن الله عز وجل أمر (أبا لهب) بان يصدق النبي ييه ويؤمن به 
في كل ما أخبر به ومما أخير به كذلك أنه لا يؤمن به. الب هلها ب 
نقيضين؟ ومن ثم ألم يرد في القرآن الكريم الاستعاذة من تكليف ما لا طاقة لنا به 
ررك د E‏ :7 2, فلو لم يكن هذا مکنا لما 
ساغت الاستعاذة من . 2 


ويعتمد الزمخشري على العقل على أساس قاعدة مذهبه في التحسين والتقبيح 
عند الآية: «١‏ وينهئ عن الفحشاء والمنكر 4 [النحل: ]٠‏ مبينا أن «الفواحش ما 
جاوز حدود الله والمنكر ما تنكر العقدل:59) إلا أن انكر عند أهل السنة ما أنكره 
الشرع إذا الشرع عندهم هو الذي يحسن ود يقبح'"ا 

أما المعتزلة فلا يخلو فعل الله تعالى عندهم من غرض وصلاح للخلق لأنه 
تعالى خلق العالم لعلة وغاية هي النفع والإحسانء فهو تعالى عالم حكيم 
والحكيم لا بفعل فعلا إلا لعلة وغرض» وهو يتعالى ويتقدس عن الأغراض وعن 
الضرر والانتفاع؛ لذا فرعاية الصلاح في فعله تعالى عندهم وة : وذلك لنفي 
العيك:في اك عن حك و ال افيه عه فى لق وصلمتة . ويبدو أن هذا 
هو الذي يضمنه الزمخشري قوله عند الآية: . «خَلق الله السُموات والأرض بالحق إن 
في ذلك لآية للمؤمنين © [العنكبوت: ]٤٤‏ بالحق: «أي بالغرض الصحيح الذي هو 
حق لا باطل» وهو أن تكون مساكن عباده وعبرة للمعتبرين منهم ودلائل على 
عظم قدرتهة9؟, 

ولا كان المعتزلة يبنون على استحقاق العقاب ومنافاته للشواب إحباط الطاعات 
بالمعاصي ؛ لذا رأى جمهورهم ومعهم الخوار 00) أن كبيرة واحدة تحبط جميع 
)١(‏ انظر كتاب الإرشادء ص44 . 


(۲) الكشاف» ج٣“‏ ص56 . 

زلوق انظر تفسير القرطبيء ج٣“‏ ص ١‏ 

5 7١ الكشاف» ج۳ ص7‎ )٤( 

)0( انظر النيسابوري (أبو سعيل عبد الرحمن بن محمد ( ت۷۸٤‏ ه۵ > الغية في أصول الدين» تحقيق عماد 
الدين أحمد حيدرء مؤسسة الخدمات والابحاث الثقافية. ييروت» لامكا طاء ص ۱۷۰-,۱۷۱ 


والإريجي ٠»‏ المراقف في علم الكلام» جك ص ١.ه-5.ه-*"‏ .6 ., 


سے ٤۲۷١‏ التأويل فى التمُسير بين المعتزلن والسنت سل 


الطاعات. وقد أشار الزمخشري إلى هذا المعنى فى الآية : اوفك لم يؤمنوا فَأحبط 
الله أعمالهم وكان ذلك على الله يسيرا [الأحزاب: ]١4‏ «معناه أن أعمالهم حقيقة 
بالإحباط تدعو إليه الدواعى ولا يصرف عنه صارف»' . 


, 

وهو يعرض بأهل السنة عند تفسيره قوله عز وجل: «( ويوم القيامة ترى الذين 
كذبوا على الله وجوههم مُسْودَة ايس في جهنم مذو لْمْكَبَرِينَ4 [الزمر: ]٠١‏ في 
سياق إقراره بعض أفكار مذهبه في نفي القبح عن الله أو خلقه لا لغاية أو يؤلم 
بغير عوض» وبأنه يكلف ما لا يطيقه العباد. . : «ولا يبعد عنهم قوم يسفهونه 
بفعل القبائح» وتجويز أن يخلق لا لغرض» ويؤلم لا لغرضء ويظلمونه بتكليف 
ما لا يطاق ويجسمونه بكونه مرثيا معاينا مدركا بالحاسة» ويثبتون له يدا وقدما 
وجنبا متسترين بالبلكفة ويجعلون له أندادا بإثبات معه قدماء». 

ويقر كلام الله مخلوقا عند تفسيره الآية: «وقَالوا لودهم لم شهدم علا ) 
[فصلت: ]۲١‏ «فإن قلت: كيف تشهد عليهم أعضاؤهم وكيف تنطق؟ قلت : الله 
عز وجل ينطقها كما أنطق الشجرة بأن يخلق فيها كلام . 

ولما كان معتقده في كلام الله تعالى أنه مخلوق حادث» ولیس بقديم فسر قوله 
سبحانة: وَصدقت بکلمات ربها وكتبه وکانت من القانتين » [التحريم: ]١7‏ مشعرا 
بخلفية مذهيه قائلا: «فإن قلت: ما كلمات الله وكتبه؟ قلت: يجوز أن يراد 
بكلماته صحفه التى أنزلها على إدريس وغيره سماها كلمات لقصرهاء وبکتبه : 
الكتب الأربعة. وأن يراد جميع ما كلم الله به ملائكته وغيرهم وجميع ما كتبه في 
اللوح وغيره. 

ويعود إلى خلفية مذهبه في الإحباط في الآية: ظالّذين هم على صلاتهم 
دائمون) [المعارج: ]۲۳١‏ «ومحافظتهم عليها أن يراعوا إسباغ الوضوء لها ومواقيتها 


8 ٤٦٥ص‎ A الكشاف» ج۳“ ص , 5586 وانظر أبو حجان الأندلسي» البحر المحيط في التفسير»‎ )١( 
الكشاف. ج”؟. ص٥ 103-10 . ش‎ )۲( 

(۳) م ذ» ج۳ ص, 40٠‏ وانظر أبو حيان الأندلسي» البحر المحيط في التفسيرء ج۸» ص۲۹۹ .. 
(4) م ن ج٤“‏ ص۱۳۲ . 


س التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنة به س 417 س 
ويقيموا أركانها ويكملوها بسننها وآدابها ثم أضاف «ويحفظوها من الإحباط 
: باقتراف الاثم“ وإلى تعليل أفعال الله عز وجل على قاعدة مذهبه؛ فقد بنى 
الزمخشري أن الالم لا يجوز من الله سبحانه إلا باستحقاق سابق أو لعوض أو 
لمصلحة من المصالح كما رأينا هذا لهم في مسألة الصلاح والأصلح» والذي يبين 
نزوعه إلى هذا هو تفسير للآية: <( مَمّا خطيئاتهم أغرقوا فأدخلوا تارا ) [نوح: 
6 بيان بأن إغراقهم بالطوفان وإدخالهم النار لم يكن إلا من أجل 

وهم يعتقدون أن الله تعالى لا يريد من الأفعال إلا ما أمرهم به. أن المعاصي 
التي تصدر منهم فهم الذين أرادوها لان الله.لا يريد ما يصدر عن الإنسان من 
أفعال نهى عنها كالسرقة والكذب والزنا وغيرها من الفواحش كالكفرء وما شابهها 
من المعاصي . ويعرف هذا بالتبعيض عندهم في المشيئة. ويمكن اكتشاف هذه 
الخلفية في تفسيره قوله عز وجل: وما جعلنا أصحاب الثار إلا ملائكة فل وما جملنا 
عدتهم إلا فة للذين كفروا) [المدثر: ١۳]؛‏ فهو يعتقد أن الله تعالى ما فتنهم بل 
هم الذين فتنوا أنفسهم» ولا يخفى ما في هذا من تعزيز مذهبه. قال: 'فإن 
قلت: قد جعل افتتان الكافرين بعدة الزبانية سببا لاستيقنان أهل الكتاب وزيادة 
إيمان المؤمنين واستهزاء الكافرين والمنافقين؛ فما وجه صحة ذلك؟ قلت: ما جعل 
افتتانهم بالعدة سببا لذلك» وإنما العدة. نفسها هي التي جعلت سببا؛ وذلك أن 
امراد بقوله : وما جعلنا عدتهم إلا فتنة للذين كفروا 4 (الآية) وما جَعَلَْنَا عدتهم إلا 
تسعة عشر فوضع فتنة للذين كفروا موضع تسعة عشر؛ لأن حال هذه العدة 
الناقصة واحد من عقد العشريين أن يفتتن بها من لا يؤمن بالله وبحكمته ويعترض 
ويستهزئ ولا يذعن إذعان المؤمن وإن خفي عليه وجه الحكمة»7©. 

ويثبت من طريق العقل أيضا بأن الله تعالى.قادر على أن يجمع الناس على 
الإسلام بالقهر والإلجاء غير أن حكمته سبحانه اقتضت أن يخلقهم ليعذب من أراد 


زفق الكثشاف» ج٤۰‏ ص٤١٠‏ 5 
(۳( م8 2 ج“ ص 511-١8‏ 8 


ص ٤‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلة والسنن س 


على عصيانه لعلمه تعالى بأن العاصي يختار الكفر ويصمم عليه بينما يلطف بمن 
يشاء ويثيبه على طاعته لعلمه بأنه يختار الإيمان''2 وذلك في قوله عز وجل: ولو 
شاء الله لمكم أَمّةَ واحدة ولكن يضل من يشاء ويهدي من يشاء 4 [النحل: 47] فين 
المعنى : «أنه بنى الأمر على الاختيار وعلى ما يستحق اللطف والخذلان والثواب 
والعقاب". غير أن أهل السنة عدوا المشيئة مشيئة اختيارء يختار فيها الإنسان مما 
ابتلاه الله عز وجل من الأوامر والنواهي ما يسر له مع أن الله سبحانه لو أراد 
لجعلهم على اختيار واحد. بيد أنه فرقهم سعداء وأشقياء» وخلق الهدى 
والضلال» وتوعد بالسؤال عن الاعمال" . 

والاشاعرة يرون بأن الله تعالى خلق العالم بجواهره وأعراضه وخيره وشره لا 
لعلة وغرض وبأنه لم يبعثه باعث على الفعل والخلق لأنه لا علة لفعل الله تعالى 
عندهم سواء كانت العلة مقدرة بنفع الخلق أو غير نافعة مستدلين بأن: «الدواعي 
المزعجات والخواطر والأغراض إنما تجوز على ذي الحاجة الذي يصح منه اجتلاب 
المنافع ودفع المضارء وذلك أمر لا يجوز إلا على من جازت عليه الآلام» واللذات 
وميل الطبع والنفور» وكل ذي دليل على حدث من يوصف به وحاجته إليه» وهو 
منتف على القديم تعالى»29؟2. فهو جل شأنه يفعل ما يفعله بلا سبب ولا غاية» 
ومصدر مفعولاته محض مشيئتهء وغايتها مطابقتها لعلمه وإرادته2*0. والغالب 
على أصحاب المذاهب الأربعة عند الكلام في الفقه وغيره التعليل غير أن بعضهم 
صرح به أما بعضهم الآخر فمنعه لكن جمهور آهل السنة أثبت الحكمة والتعليل 
في الأفعال والأحكام" . أما الذين يلحدون في أوصافه فيجحدونها ثم يزعمون 
أنه لا يشمل قدرته المخلوقات بل هي مقسومة بينه وبين عباده» «ويوجبون عليه 
(۳) م ذ» ج۰۲ ص ٤٤٦,‏ وجاء ص۱۳۲ . 
(۳) انظر أبو حيان الاندلسي» البحر المحيط» جا ص0۹4 . 
(4) الباقلاني؛ كتاب التمهيد» ص٠۳‏ . 
(5) انظر الآمدي (ت١7151ه).‏ غاية المرام في علم الکلام» ص ۲۲٣٠,‏ وابن قيم الجوزية (ت١١۷ه)ء‏ شفاء 

العليل في مسائل القضاء والقدر والحكمة والتعليل» ص 7١5,‏ والصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة؛ 


ج٤“‏ ص7 ١6‏ : 
)00 انظر ابن تيمية » منهاج السنة النبوية» جاء ص 405 : 


سك التأويل فى التعسير بين المعتزلت والسني : . 0م 

رعاية ما يتوهمونه مصلحة بعقولهم ويحجرون واسعا من مغفرته وعفوه وكرمه 

على الخطاتين من موحديه إلى غير ذلك من الإلحاد المعروف للطائفة المتلقبين عدلية 

الزكين لأنفسهم. وهو أعلم بن اتقى». 

ويسلك الزمخشري في الآية:. « ولو علم الله فيهم خيرا لأسمعهم ولو أسمعهم 
مم موه وظ ره “ااه 

لتولوا وهم معرضون 4 [الانفال: ۲۳۰]. مسلكا تأويليا مفاده: «أن الله عز وجل لو 

سماع المصدقين بالقرآن والنبوة» 8 ولو أسمعهم لتَولُوا » : أي لو لطف بهم لما نفع 

بهم اللطف فلذلك منعهم ألطافه أو ولو لطف بهم فصدقرا لارتدوا بعد ذلك 
وكذبوا ولم يستقيموا»(") ولئن كان قصد المعتزلة والزمخشري أحدهم أن اللطف 
يكون قسرا خارجيا مفروضا على الإنسان الفاعل . ولا يخرج عن متناول قدرته 
باعتباره نوعا من التوفيق والتسديد والعصمة التي تمنع العبد من أن يرتكب الشرور 

ويترك ا 

فباللطف الإلهي يكون العبد أقرب إلى اخحتيار فعل الخير أو تجنب الشر. 
وهذا -حسب المعتزلة- لا يجعل الفعل خخمارجا عن كونه واقعا من الإنسان بقدرته 
وبحسب إرادته واختياره؛ لأنهم يرون فعل الإنسان فى حد ذاته قدرا وتحقيقا عمليا 
لأثر ما في معنى أن التحقيق العملي للفعل إحداث غير منفصل عن الخلق 
والتقدير لاستناده إلى إرادة الفاعل واختياره وقدرته» إذ الإنسان ذات فاعلة أي 
سبب يوجب وقوع المسببات عنه على جهة الاختيار. ورأوا الاعتبارات الأخرى 
كالحتميات الطبيعية“ والتمكينات والألطاف الإلهية لا تؤثر سلبا في الذات 

للق الإنصاف» هامش الكشاف» ج٣“‏ ص۱۳۲ 5 

(۲) الكشاف» ج“ ص۱۹۱ . ۰ ا 

(۳) انظر الاشعري» مقالات الإسلامین» تحقين محمد محبي الدين عبد الحمید» ج١ء‏ صض ۴۲٣-۳۱۳‏ - 
,۷ وكذا القاضي عبد الجبار» شرح الأصول الخمسةء جا ص . ۴- ,۲ وكذاد. سميح دغيم» 
فلسفة القدر في فكر المعتزلة» ص77١-781‏ . 

(4) تخضع الأحكام الطبيعسية إلى فوانين خارجة عن نطاق القدرة الإنسانية ؛ لذا فهي ليست أحكاما تقديرية 
وإنغا هي أحكام تقريرية تمس لا ما هو واجب أو خير ولكن ما هو كائن. وقد فصل (دور كايم) بينها = 


ب ٦‏ التأويل فى التطسير بين العتزلت والسنت س 


الإنسانية الفاعلة وفى وجوب أفعالها عنها'ا'. وقد نبه البطليرسي (ت١017ه)‏ 
إلى دقة حقيقة هذه المسألة وخفائهاء وبآن الخطأ فيها أكثر من الإصابة» وطلب ممن 
يخوض في هذا الأمر ولم يقنع با رآه العلماء وأمروا به من تركه وعدم الخوض 
فيه أن يراعي أصلين : 

الأول: أن لا فاعل على الحقيقة إلا الله تعالى» وبأن كل فاعل غيره إنما يفعل 
بمعونة الله» ولو وكله إلى نفسه لما كان له الفعل البتة. 


الثاني: أفعال الله تعالى «كلها حكمة محضة لا عبث فيهاء وعدل محض لا 
جور فيهاء وحسن محض لا قبح فيهاء وخير محض لا شر فيها» تعرض.هذه 
الأشياء فى أفعالنا إمّا لأننا أمرنا بها أو نهينا عنها وإما لما ركز فينا من القوة العقلية 
الى لا ندرك من الامو ححا وبعضها فيا 

والصفتان كلتاهما لا يوصف بهما الله سبحانه لانه لا آمر فوقه ولا ناهي» وهو 
خالق العقل وموجده7"). 


= وبين الأحكام التقديرية فسسماها أحكاما شيئية وسماها (جويليو) أحكاما وجودية. أما المعتزلة فيعنون بها 
الخاصيات الموجودة في الأجسام والتي تخضع لحتميات ثابتة ومعينة: انظر د. سميح دغيم» فلسفة القدر 
فى فكر المعتزلة.» ص١۳٠‏ . 

(1) من ص۱۳۹ . 

)١(‏ الإنصاف في التنبيه على المعاني والأسباب التي أوجب الاختلاف بين المسلمين في آرائهم» تحقيق د. محمد 
رضوان الداية» دار الفكر دمشقء ط۴ 1۹۷ ص9”"١-:51١‏ . 
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حامة 

- تعددت تعاريف العلماء للتفسيرء ولكنها اتحدت فى المعنى والهدف. وقد مر 
بمراحل: مرحلة التحفظ من الاعتماد على الرأي والاكتفاء با جاء فى القرآن 
الكريم والسنة النبوية. ومرحلة الاجتهاد المتجاوز النقل إلى العقلء واعتماد القياس 
وبناء ذلك على الأصول. والمحصل فيه نوعان: ممدوح جائز مقيد بشروط وحدود 
يستدل فيه المفسر على المعنى أو الحكم المراد بأدلة من خارج النص وقرائن تجزم 
بالمعنى أو الحكم أو ترجح ذلك عرض الجزم به» وحين تفقد القرينة والدليل في 
التأويل يصبح التفسير مذموما. 

- وقد عرف التفسير خطوات أساسية: عصر الصحابة: تميز فيها التفسير بقلة 
الاختلاف والاقتصار على المعنى الإجمالي وعدم الخرض في التفاصيل. ركز فيه 
الصحابة على بيان المعنى اللغوي المفهوم بأخص لفظ مثل قول عمر بن الخطاب في 
قوله عز وجل 8 غير متجائف ‏ [المائدة: ]٣‏ ما تجانفنا فيه لاثم ولا تعهدنا» ونحن 
نعلمه أي: ما ملنا فيه لحرام. وقللوا من استخراج الأحكام الفقهية من الآيات ولم 
يدونوا شيئا من تفسيرهم لان التدوين بدأ في القرن الثاني الهجري. واتخذ التفسير 
فى هذه المرحلة شكل الحديث الذي كان جزءا منه وبايا من أبوابه. أما عصر 
التابعين فتسامح المفسرون في سماع تفاصيل الإسرائيليات والنصرانيات مما أشار 
إليها القرآن الكريم في الأحداث اليهودية والنصرانية التى ذكرها التابعون بكثرة في 
تفاسيرهم من غير فحص ونقد. نقلوها عمن أسلم من أهل الكتاب العارفين 
'بدياناتهم وعلمائهم» واحتفظوا بطابع التلقي والرواية في التفسير والاصطباغ 
بالخلفية المذهبية. ولم يكن التفسير في عصر تابعي التابعين منفصلا عن الحديث 
إلى أن جاء عصر التدوين في أواخر عهد بني أمية حيث استقلت العلوم عن 
الحديثء وأخذ التفسير خطوته الثالئة. فصار علما قائما بذاته له أصوله ومناهجه 
ومدارسةء فكان التفسير بالمأثور والتفسير بالرأي» وتأثر باتجاهات المفسرين واصطبغ 
بثقافاتهم . ' 

- اتفق التفسير والتأويل في معنيين «التبيين والتوضيح»» ورغم هذا الاتفاق دل 
كل منهما على زاوية نظر من ناحية المفسر بالنص؛ فالتفسيسر يقصد توضيح المعنى 
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أو الحكم المراد بظاهر النص في حدود أصول التفسير وشروطه العامة» وذلك 
بجمع الأدلة التاريخية واللغوية التي تساعد على فهم النص كما فهمه معاصرو 
نزوله فى إطار المعطيات اللغوية التى بتضمنها وتفهمها الجماعة. أما التأويل فيعتمد 
الاستدلال على هذا المعنى أو الحكم المراد من خارج النص» يسعى فيه المنول إلى 
القرينة التي ترجح المعنى أو الحكم لأن ظاهر النص يخلو مما يجزم بذلك» وعلى 
هذا يلجأ إلى البحث عن أدلة وقرائن تقطع بترجيح المعنى أو الحكم المراد. ويؤدي 
فقدان القرائن والأدلة ومخالفة التفسير الأصول إلى جعل التفسير غير مقبول. 

- لا يقصد التفسير بالرأي أو التأويل فهم النص فهما موضوعيا؛ وذلك لعدم 
انطلاق المؤؤل من الحقائق التاريخية والمعطيات اللغوية» وإنما يبدأ من موقفه فى 
الحال ثم يحاول العثور له في النص القرآني على سند يعزز هذا الموقف. ١‏ 

- تجاذب اتجاها التفسير بالمأثور وبالرأي كل منهما الآخرء فلم يخل الأول من 
الاجتهادات التأويلية كما هو الحال عند ابن عباس وتلميذه مجاهد» وكما هو لدی ابن 
جرير الطبري. ولم تخل مصنفات التفسير بالرأي كذلك من خاصيات التفسير بالنقل 
إذ لم تتجاهل أحيانا الحقائق التاريخية واللغوية المرتبطة بالنص ومعرفة أسباب النزول. 

- قصد العلماء القدامى بالتأويل معنيين: الأول: تفسير الكلام وبيان معناهء 
فالتفسير والتأويل فيه مترادفان. الثاني: هو نفس المراد من الكلام؛ فإذا كان الكلام 
طلبا كان تأويل الفعل المطلوب نفسه. وإن كان خبرا كأن تأويله هو المخبر به ذاته. 
- إن التأويل أو التفسير بالرأي لا يعدو أن يكون إلا اجتهاداء اجتهاد الفقهاء 
والعلماء إن راعى الشروط وأدوات التفسير كان مقبولا محموداء وإن جانبها رفض 
وكان مذموما. وليس المراد بالتأويل حينئذ التأويل الغيبي الوارد في القرآن الكريم. 

- إن التأويل الوارد في كتاب الله العزيز «علم إلهي» وهو علم غير مشاع مثل 
علم التفسير. وقد جاء التأويل مقترنا بالله تعالى واختص: سبحانه به. واستأثر بعلم 
الغيب كله: غيب الدنيا وغيب الآخرة وهو في القرآن الكريم إخبار بيب سواء 
أكان في الدنيا أم في الآخرة» وتشهد به آيات كثيرة على أنه لله وحده. 

- ليس التأويل الذي دعا به الرسول َد لابن عباس المقصود به التأويل الغيبي 
وإغا التأويل اللغوي الذي هو فرع من علم التفسير لشيء بسيط هو أن الله تعالى 
اختص نفسه بعلم الغيب وبعض من اصطفاهم من الأنبياء والرسل لا غير. 


سل التأويل فى التطسير بين المعتزلة والسنات 

ساعدت بعض العوامل على ظهور التأويل (التفسير بالرأي) منها: 

١‏ - دخول أوائل المتكلمين في جدل معمق مع أصحاب الملل الأخرى من يهود 
ونصارى ووثنيين ممن لم تكفهم أدلة النص القرآني أو الأحاديث النبوية» وإغا 
لزمتهم أدلة في مستوى ما كانوا يعتمدونه من أدلة عقلية على وجود الله 
سبحانه. وإثبات النبوة. 

؟- ظهور محافظين ومتحررين في التفسير. تمسك الأوائل بالنص» وعمد 
الآخرون إلى التحرر فأعملوا عقولهم فيه» ورفضوا الاكتفاء بالنص» واحتكموا 
لرأيهم وأولوا كل ما خالفه. 
- أقام المعتزلة منهجهم في التأويل بإبراز معالمه في ضوء العقل والشرع واللغة 

وطبقوا ذلك على المتشابه بما يحقق التكامل بينه وبين المحكم ليبينوا إعجاز القرآن 

الكريم وتناسق معانيهء وليدفعوا تحامل الطاعنين والخصوم وخطأ التفسير 

والترجمة . 
- لقد جعلوا المتشابه محورا للتفسير في إطار المحكم المفصلء» وآلزموا المفسر 

المؤهلات العلمية والكلامية كالدراية باللغة والنحو والرواية والفقه وأصوله وماله 

صلة بعلم الكلام لأنه يساعد على كشف التعاضد بين المحكم والمتشابه في أداء 
مقاصد الدين. ويشاركهم السنيون فيما اشترطوه للمفسر. ولا يتحقق التأويل عند 
الزمخشري في هذا الإطار إلا للعلامة الفطن الذي يتوصل بعلمه وفطتته إلى إدراك 

التأريلات الا والمعاني الحسنة . 
- اعتمد المعتزلة في التأويل على أدوات يمكن إجنمالها في ما يلي: الاعتماد 

على اللغة وعلى العقل والمزاوجة بين اللغة والعقل في إثبات أصولهم» وعلى 

توظيف الإعراب أو النحو انتصارا لأحد أصولهم. واستعانوا في ذلك أيضا 
بالأساليب والتوجيه إلى المجازء وعدوا قصد المتكلم وإرادته معيارا نهائيا في تجاور 
الصيغ اللغوية» وأولوا كل ما كان ظاهره التسجسيم من.أي الذكر الحكيم أو خالف 
بعض أصولهم الفكرية. وكانت غايتهم في ذلك كله توحيد الله تعالى وتنزيهه 
والذود عن الإسلام» ورد مطاعن الخصوم والحهلة والوثنيين معتمدين على العقل 
أكثر من النقل وعلى التنزيه المطلق لله عز وجل» وعلى حرية الإرادة وإقرار عدله 
٠‏ تعالى وفعله الأصلح . 
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- أنواع .الأدلة عندهم أربعة : العقل والكتاب والسنة والإجماع . 

- يتكون الدليل عند بعضهم من العقل والمشاهدات الكونية التي حث القرآن 
الكريم على تدبرها وتأملهاء وذلك ليؤمن الكلف بالخيب واتختبار القرآن والسلة 
النبوية . 

- لم يكونوا أول من وجه الألفاظ الدالة على التشبيه إلى المجاز بل سبقهم إلى 
ذلك علماء الحديث» وقاموا هم بتطوير دائرة هذه الطريقة فجعلوها تشمل كل 
الالفاظ الدالة على التشبيه والتجسيم. فالمجاز يمثل أهم وسائلهم في التأويل في 
صرف النص عن ظاهره. 

- عندما يعجز المعتزلة عن تأويل تركيب النص اللغري يلجأون إلى الدليل 
العقلى . 

- حكموا العقل فيما كان ظاهره يعارض النقل من أي الذكر الحكيم ليكون 
فاصلا بين المتشابهات والأخبار وأنكروا الأحاديث التي تناقض أسسهم. 

- أكدوا أن أصولهم خلاصة ما يدعو إليه القرآن الكريم» لذا كان تفسيرهم 
مبنيا على نسق هذه الأصول التي اتفقوا على ترتيبها كما يلي : التوحيد» العدل» 
الوعد والوعيد» المنزلة بين المنزلتين» الأمر بالمعروف دا والأصول 
الثلاثة نه الأخيرة داخلة في العدل. 

- بنوا أفكارهم العقلية على ثلاث وسائل: 

التفرقة بين المحكم والمتشابهء فعدوا ما وافق نظرهم. محكما دالا بظاهره. 
وعدوا ما خالف ذلك - مما يدعم وجهة نظر خصومهم - متشابها؛ فأوجبوا رده 
إلى المحكم وتأويله. 

- اعتمدوا التأويل الذي هو (تفسير بالرأي أو اجتهاد) لإبعاد ما.قد يحدث من 
تناقض.بين أفكارهم العقلية عن الله تعالى وبين ظاهر بعض الآيات الكريمة..التي 
اعتمدها خصومهم في الاستشهاد والاحتجاج والتي يعدونها هم من المتشابه . 

- رأوا عدم قدرة خصومهم على معرفة السمعيات وفهمها لأن صحة تلك 
المسائل عندهم موقوفة على عدل الله تعالى وتوحيده المدرجة عندهم في المسائل 
العقلية . 
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- للعقل وظيفة أساسية عندهم هي النظر والاستدلال باعتباره قوة يتوصل بها 
إلى اكتساب العلومء وإلى العلم الذي يبعد القبح أو الشرء ويدعو إلى الحسن أو 
الخير. والعلم فعل يتولد عن النظرء والإنسان سبب العلم بأفعاله وبأصل التيقن 
منها. وتفسح قدرة الإنسان على العلم المجال أمام نزعته الإنسانية وتجعل الله تعالى 
مجرد خالق للاقتدار على ذلك ونصب الأدلة للعباد ليقوم المكلف عا كلف به. 

- صحيح أن المعتزلة عدوا العقل مصدرا للمعارف الدينية ومعسيارا توزن به 
الحقيقة الدينية» ولكن معتدليهم وازنوا بين العقل والنقل والسمعء وهم حين 
أوجبوا مطابقة العقل فى بحث المسائل إنما كانوا يهدفون إلى إبعاد كل الخرافات 
والأساطير من دائرة الحقسيقة الدينية التي ربطوها بالتوحيد أو بوحدانية الله تعالى 
المجردة عن كل نقص وشائبة . 

- إن الإنسان فى التضور الإسلامى كائن مكلف استخلفه الله تعالى ليعمر 
الأرض» لذا زوّده سبحانه بالأدوات والوسائل المساعدة على أداء هذه المهمة. وكان 
أولها العقل ليقدر على تنفيذ أوامر الله واجتناب نواهيهء فلا فاعلية للعقل بغير 
قدرة واستطاعة» ومن ثمة كان الفعل محتاجا إلى القذرة عليه للتوصل إلى 
المعرفة. وتتمثل قدرة العقل في الاستدلالء وفي الانتقال من مستوى المعرفة 
البديهية إلى درجاتها الأكثر عمقا. ويحقق العقل هذا المستوى المعرفي الرفيع من 
طريق القياس والنظر في الأدلةء وما يفعله من هذه الطرق افا هو فل ذعني لا 
يتحقق إلا بالقدرة والاستطاعة . 

- ويمكن القول: أن الفعل عندهم لا يصح إلا وهو محكم بالعلم ومخصص 
بالإرادة ومقدر بالقدرة. وحين تكتمل هذه المعايبر يصح تعلق.الفعل بفاعله 
فيستحق عليه المثوبة أو العقوبة. 

- يتوصل الإنسان بالعقل إلى معرفة الكون من حوله من خلال تأمل ما فيه من 
ظواهر وجزئيات. فيتوصل إلى معرفة بناء الكون ويدرك ما في خلفيته من حكمة. 
فيعرف أن الله عز وجل مخالف لكل صفات هذا العالم» منزه عنها. هكذا تصور 
المعتزلة والفلاسفة حركة المعرفة :العقلية وتصاعدها من جزئيات العالم المدرك باحس 
إلى الكليات العقلية والمفاهيم المجردة. ورأوا المعرفة لا تكتمل إلا بالعمل الذي 
يقتضي قدرة واستطاعة » فينتهي ذلك بالإنسان إلى النجاة من العقاب ليفوز حسب 
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المعتزلة بالسعادة الدائمة. ولكن الأشاعرة خالفوا المعتزلة والفلاسفة في هذا الترتيب 
المعرفي الآنف لانهم يقدمون النقل على العقل والتكليف الشرعي على التكليف 
العقلى . 

- أقام المعتزلة العبادة على ثلاثة أقسام: 

معرفة الله تعالى. ومعرفة ما يرضيه وما يغضبه. واتباع ما يرضيه وتجنب ما 
يغضبه. وحجج هذه الأقسام: العقل والكتاب والسنة. فالعقل يكن من معرفة الله 
تعالى بعدله وتوحيده وكل صفاته وما يجوز ولا يجوزء بينما نعلم من طريق 
الكتاب أوامره ونواهيه وما يرضيه ويغضبه. أما السنة النبوية فنعرف منها كيف نتبع 
أوامره تعالى وكيف نحجم عن نواهيه. وقسم المعتزلة الحجج إلى أصول وفروع» 
فالعقلى فيه الضروري والاكتسابي والضروري أصل للاكتسابي. وقسموا حجج 
الكتاب إلى أصول وفروع أيضاء فأصل الكتاب هو المحكم وفرعه المتشابه يرد إلى 
أصله اللحكم الذي لا اختلاف فيه بين أهل التأويل. 

- إن جوهر الخلاف بين المعتزلة والسلف سلطة العقل ومداها وحدودها. فقد 
رأى المعتزلة أن العقل منح الإنسان سلطة تمكنه من إقامة البرهان حتى على ما 
يتعلق بالله تعالىء فلا حدود للعقل إلا براهينه ولا خطأ عند صحة البرهان. 
قلابد من استعمال العقل فى أدق المسائل وأصعبها لاستطاعة وصول العقل إلى 
الحق فيهاء وهم إذا وضلوا إلى حل في ذلك تأولوا الآيات على مقتضاها. أما 
أهل السنة فرأوا العقل محدود الاستطاعة لم يمنح القدرة على إدراك كنه الله 
تعالى وصفاته وإغغا يجب الايمان' بها كما وردت. ورأوا العقل منح القدرة على 
إدراك البرهان على وجؤد الله والنبوة العامة ونبوة الرسول محمد يليه بخاصة. 

- أدى منهج المعتزلة في التأويل إلى ظهور مصطلحات فنية مثل: العقل في 
مقابل النقل» والفكر في مقابل السمع. والتأويل في مقابل التقليد» والتوفيق في 
مقابل التوقيف. والدراية في مقابلة الرواية: واتسم الصراع الذي وقف العتزلة في 
قمته بالتزعة السياسية حينا والتنافس العلمي أحياناء أكدوا فيه على الفكر قبل 
السمع» وعلى العقل قبل النقلء وأوجبوا على الإنسان التمحيص بالعقل لمعرفة 
الله تعالى وللتمييز بين الخير والشر والحسن والقبح قبل مسجيء الشرع وإن قصر 
في شيء من ذلك استوجب العقوبة والعذاب. 
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- إن أساس التكليف عندهم مبني على أن الله تعالى لم يخلق أفعال العباد 
خيرها وشرها بل مكن الناس من أن يختاروا ويقدروا على فعلهاء لأن مسئولية 
العبد تقتضي أن يكون مختارا حرا. 

اكه لد EAE‏ كي A‏ ين بر 
عليها؟ ولكن قولهم أن الإنسان خالق لأفعاله ليس تشبيها للذات الإنسانية بالذات 
الإلهية» وإنما قصدوا أن الله تعالى خلق فى الإنسان قدرة يحدث بها أفعاله ابتداء 
وتولدا وليس إيجادا من العدم. ومن هنا رأوا أن مشاركة العبد لله تعالى في إيجاد 
ما في هذا العالم لا تتعدى حدود القادر بقدرة محدثهء وبنوا رأيهم في هذا على 
شهادة العقلء وعلى ما صرح به القرآن الكريم مثل قوله سبحانه: [من عمل 
صالخا فلنفسه ومن أساء فعَليها » [فصلت: .]٤١‏ 

- لقد أقاموا فكرهم على حرية الإنسانء على أساس مبدأ حكمة التكليف 
مبينين أن عدم الإقرار به ينفي القول بأي حكمة أو معقولية للتكليف الإلهي الموجه 
للعبد بالأمر والنهى» وذهبوا إلى أن العبد لو كان غير قادر على أفعاله لكان 
التوجه إليه بالامر والنهي غير معقول. ولكان طلبا بالمحال ونفيا لمعنى التكليف 
والوعد والوعيد وما يتبعه من ثواب وعقاب. وقي نفي الحرية الإنسانية نفى لحكمة 
الأمر والنهي» فلو كانت إرادة الله عز وجل ملزمة للعبد في توجيه أفعاله لصار 
الأمر والنهي غير معقولين لأنه مادام الله سبحانه مريدا لكل أفعال العباد فكيف 
نفهم أنه بأمرهم في الوقت نفسه بالطاعة والإيمان وينهاهم عن الفكر والمعاصي؟ 
فكأنه أراد منهم ما نهاهم عنه كما أراد ما أمرهم به. وهذا يتنافى مع الحكمة. 
وينتئج عله تساوي الطاعة والمعصية من حيث كونهما مرادين لله تعالى. وقد رأى 
الأشاعرة أن الامر ليس الإرادة فالله مريد لما سبق في علمه أن يكون كما علمه عز 
وجل . وعلى أساس التفرقة بين الفعل المأمور به والمراد لله من أفعال عبادهء وبينوا 
أن طاعة العبد ليست سوى موافقة فعله لأمر الله وليس للإرادة الإلهيةء فكون 
الفعل ضلاة وطاعة أو معصية هو كسب للإنسان» وهو الذي يخاطب به العبد 
المكلّف: افعل ولا تفعلء: وهو الذي يثاب عليه أو يعاقب. 

- تنصف الأفعال عند المعتزلة بالحسن والقبح العقليين» وهذه الصفات حقائق 
ذاتية موضوعية للأفعال. يتصف الفعل بخاصية معينة كونه خيرا أو شرا. ومن هنا 
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يقدر عقل الإنسان على الحكم بحسن الأفعال أو قبحها. وقد رفض الأشاعرة أي 
حقيقة موضوعية خلف اتصاف الأفعال بالحسن أو القبح» لذا رأوا استحالة أن 
يدركها العقل بل الشرع هو الذي يثبت الفعل حسنا أو قبيحا متخذين من الشرع 
المعيار الوحيد لحسن الفعل أو قبحه رابطين ذلك بنفع الإنسانء وا يلائم أغراضه 
أو ما يخالفهاء فصعب عندهم ثبات مفهوم يضفي على الفعل صفة الحسن أو 
القبح لنسبية هذه الأحكام ولاختلافها من إنسان إلى آخر كذلك. 

- لا شيء يجب على الله بالمعنى الذي نفهمه من الوجوب الحتمي. إنما المعتزلة 
يريدون أن العدل يقتضي أن يثاب المحسن ويعاقب المسيء٠‏ وخلاف ذلك مستحيل 
لأنه يشعر بأن الله غير عدل» وهذا يستلزم نقصه. تعالى الله عن ذلك علوا 
كتير 
٠‏ - استمد الأشاعرة منهج العقل من المعتزلة ليس لنصرة الدين فحسب كما فعل ٠‏ 

المعتزلة وإنما لمقاومة أصولهم. ولم يكونوا مجددين كالمعتزلة» ولعل هذا راجع إلى 
مجاراتهم للعامة من الناس ليظفروا بتأييدهم وسندهم. ولكن متأخريهم اقتربوا من 
منهج المعتزلة كالجويني والرازي فتأولوا النصوص التعلقة بالصفات على وجه يليق 
في نظرهم بمقام الالوهيةء وبا يرقى إلى تنزيهه عن المماثلة والتجسيم. 

- إن التروع العقلي لدى المتكلمين أثر من آثار الثقافة الإسلامية لان القرآن 
الكريم يعي من شان العقل ويجعله خصيصة إنسانية يترتب عليها تحمل المسئولية. 
وإذا كان بعض الدارسين قد ذهب إلى تأثر المعتزلة بالمعتقدات والمذاهب التى 
سبقتهم فتحن لا نؤيد هذاء ولا نجزم به دون أن نتكر تسرب ثقافات الأمم 
ومعتقداتها إلى المسلمين عمن دخل منهم في الإسلام. وإنما نرى أن النص القرآني 
بما حواه من حقائق إيمانية وخصائض الشريعة الإسلامية هي من العوامل الأساسية 
التي أثرت في العقلية الإسلامية تجديدا ومنهجا وتكوينا. وهي في نظرنا عامل مهم 
في ظهور فرقة المعتزلة التي ترجع في شأنها إلى مسائل كالحبر والاختيار ومرتكبي 
الكبيرة . 

نشأت مباحث علم الكلام في إطار الخلافات السياسية مما نتج عن ذلك البحث 
فى الإمامة -وهى قضية سياسية- وأدى ذلك إلى دراسة الإيمان وحقيقته وعلاقة 
العمل به» وظهر في ظل هذا المناخ مبدا القول بالجبر الذي قال به جهم بن صفوان 
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ومبدأ الاختيار الذي قال به القدريون الأوائل» وعلى رأسهم معبد الجهني وغيلان 
الدمشقي . 

- اهتم علم الكلام بإثبات وجود الله تعالى وتوحيده وتنزيهه عن ممائلة 
الأجسام وبإثبات النبوة» وقام على التوفيق بين العقل والنقل. وهو علم يلزم 
المتكلم بمعرفة العلوم العقلية من منطق وفلسفة ومعرفة. وقد قام ليسيين صدق 
المعرفة الخبرية وبخاصة التي تأتي من طريق الرسل ردا على السمنية الذين ينكرونها 
وعلى المشككين والسفسطائيين. وقام ليثبت حدوث العالم لأن حدوثه أساس 
لإثبات محدثه وهو الله تعالى ردا على الدهريين الذين ينفون وجود الله بنسبة 
مظاهر الخلق والإبداع إلى قوى الطبيعة وظواهرهاء فلا خحالق موجد ولا مخلوق 
موجود» وإنما الطبيعة تتخلق وتتشكل! ا 

- لم تكن نشأة علم الكلام للدفاع عن الدين فحسب» وإنما أسهمت نشاته إلى 
جانب ذلك في التعريف بالإسلام وتوضيح أصول عقيدته وفي نشره. 


- اختلف أهل السنة في ته تفسسير الكشاف للز مخشري.» ف فمنهم من عده من نوع 
التفاسير المذمومة لما تضمنه من آراء اعتزالية» ومنهم من ثمنه وأقر ما فيه من فوائد 
مهمة» والتمس له العذر مغلبا جانب الفوائد على ما تخلله من نزوع مذهبي. 
اع ارسي E O‏ ا ا دفإن 
قلت . . قلت ويستقصي المسائل استقصاء ويتعمق فيها ويتصورها ويرد عليها 
بمهارة . ولا نبالغ إن قلنا: كان أبرع المعتزلة في تأويل آيات القرآن الكريم لتوافق 
أصولهم» وغاية ذلك تنزيه الله عز وجل عن مشابهة مخلوقاته أو ممائلتهم وعن 
كل تجسيم أو تحيز. شغل المفكرين الذين عاصروه والذين أتوا بعده من الموافقين. 
والمعارضين» وعدت بعض آثاره من المصادر الأساسية للفكر العربي الإسلامي . 
- ركز في تفسيره ٠‏ على إقرار أصول المعتزلة» فوظف في ذلك اللغة ونص 
القرآن الكريم والحديث الشريف والإعراب والأساليب والقبراءات والنقل 
والاستدلال العقلي . 
- أساء الظن ببعض القراء الأئمة فنقده بعض العلماء كأبي حيان الأندلسي نقدا 
الظن بقراءة بعض أثمة القراءة. 
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- تبع سابقيه في التفسير كالحاحظ وبخاصة عبد القاهر الجرجاني فيما قرره من 
مسائل بحثها فى إطار علمى المعانى والبيان» وقرر أنهما علمان يختصان بالكشف 
عن حقائق الآيات وبيان أسرار معانيهاء فكان بحثه لهذين العلمين واضحا بارزا 
يعكس تأمله لبلاغة التراكيب القرآنية» وما ابتكره هو من معانء وما أضافه من جديد 
لتبيين ما بين الأصول الخمسة وآي الذكر الحكيم من معاني التنزيه والعدل والتوحيد. 

- يوافق الزمخشري أهل السنة فى بعض المسائل ويخالف فرقته كذلك» ورعا 
هذا هو الذي جعل بعض الدارسين يعده معتزليا معتدلا . 
- الخطاب الإلهي عنده أنواع: 

دال بنفسه ببنيته لا يحتاج إلى قرائن لفظية وعقلية كالم علق بالأحكام الشرعية 
من صلاة وعددها وشروطهاء وهي لا تعلم إلا بخطاب الله سبحانه ولا يتوصل 
إليها بالعقل وحده. 

ودال باللفظ وبأدلة العقل معا يمكن للفظ أن يدل وحده» ويمكن للعقل أن 
يدل و-حده أيضا كآيات نفى رؤية الله عز وجل ومسائل الوعيد. 

وخطاب لا يدل بصيغته على المقصود بل العقل وحده هو الذي يدل عليه بمفرده 
كآيات العدل والتوحيد. 

- يمكن القول بأن الزمخشري قد قيد المفسرين بتوجيههم إلى قضايا إعجاز 
القرآن الكريم الذي صار تحقيقا واستقلالا بعد أن كان تسليما وتقليدا بما عمقه من 
بحث أساليب البيان الذي لم يقاربه فيه من جاء بعده ممن سلكوا مسلك التعليل. 
ويعد أول من سلك فى التفسير. هذه المسالك» فذلل صعبه واستقاد أبِيه وحقق به 
كثيرا من مسائل أصول النحو والاشتقاق اللغري. 

لحيل اكرات الكريم مادة لمسائل التوحيد والفقه والتهذيب والسلوك بما 
قرر من أن القرآن الكريم محك العلوم ومغترك المفاهيم > ومظهر الثقافة العميقة في 
اللغة والدين. 

ت ينغي زالكشناف بحلوة نالمش ومن الإطالة ولا اثر قي للقصض 
والإسرائيليات. 
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- إن الزمخشري والمعتزلة على العموم رجال فكر حر ورجال العلم في 
الإسلام. وقفوا للدفاع عن الدين والذب عن العقيدة الإسلامية ونصرة مبدأ 
التوحيد وجندوا كل قدراتهم وأدواتهم لمحاربية الحمود الفكري والجهل. وأدرك 
علماء كثيرون من معتدلي اهل السنة وغيرهم مقامهم وقيمتهم»› وقيمة اجتهادهم . 
ومع هذا فقد تحامل عليهم البعض مثلما فعل بعض المعتزلة أيضا. 
الأخحذ والرد بينهما. وفي كل الأحوال قبل آهل السنة جل ما ورد في تفسير 
الزمخشري واغتمدوه أساسا لتفاسيرهم . 

- وإذا كان تفسير الطبري هو العمدة في التفسير بالمأثور؛ فإن تفسير الزمخشري 
هو العمدة فى باب التفسير بالرأي ومفتاح لما بعده من التفاسير. 

- وصفوة القول أننا إن قمنا بمقارنة عصرنا وذاك العهد الذي ظهر فيه المعتزلة 
والمتميز بالصراع الفكري والعقدي» لا نكاد نجد فرقا كبيرا فيما نشهده اليوم من 
صراع عنيف بين نماذج الفكر الغريى وآليات معارفه المهاجمة للوسلام وعقيدته» 
المحاصرة لقيمه وأخلاقياته بأساليب متنوعة› تدفعنا إلى التساؤل: ألسنا في وضع 
جدير بقيام جماعة من العلماء المسلمين الذين يسعون بفعالية وحنكة وعلم ومنهج 
في إطار حاجات العصر للتوفيق بين ما خبرناه من جارب تفكيرنا الإسلامي» وما 
أنجزته التجربة الغربية لبناء مشروعنا فى كنف التخطيط والاتزان والهدوء والإقناع 
والعقلانية التي تلغي في توجهها كل غلو أو تطرف خدمة للإسلام والمسلمين 
والبناء الحضاري الإنسانى؟ 
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5- البحر المحيط في التفسير» طبعة جديدة الجزء الأول بعناية الشيخ عرفات 
العشا حسونة والشيخ محمد صدقى جميل زهيرء دار الفكر للطباعة والنشر 
والتوزيع › بيروت 165ام. 

. الجزء القانى بعناية الشيخين : عرفات الحشا حسونه» وزهير جعيد »دار الفكر 
سروت »> 1۹4۲ م۰ ا 

الأجزاء : الثالث والرابع والخامس والسادس بعناية الشيخين :عرفات الحشا 
حسونة؛ وزهير جعيدء دار الفكر. بيروت 1۹4۲۰ م 


س١‎ 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسني : 
الأجزاء : الشامن والتاسع والعاشر بعناية الشيخ عرفات الحشا حسونة 
ومراجعة صدقى محمد جميل »دار الفكر ءبیروت ۱۹۹۲۴ م 

۷- روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع الثمانيء دار إصدار التراث 
العربى» بيروت (د.ت)؛ مكتبة التفسير وعلوم القرآن مركز التراث لأبحاث 
الحاسب الآلى» عمان الأردن 69م. 

- الأنصاري (أبو علي زكريا بن محمد بن زكريا ت ۹۲۹هھ): 

8- الجدود الانيقة والتعريفات الدقيقةء تحقيق د. مازن المبارك» طا دار 
الفكر المعاصر. بيروت ١‏ ١ه.‏ 

- الإسفراييني (طاهر بن محمد ت ١١4ه):‏ 

4- التبضير فى الدين» وتمييز الفرقة الناجية عن الفرق الهالكينء تحقيق كمال 
يؤسف الحوتث» عالم الكتب» بيروت» ام ط١‏ مكتة العقائد والملل. 
مركز التراث لابحاث الحاسب الآلى» عمان الأردن 1498م. 

- الأشعري (أبو الحسن علي بن إسماعيل ت ٠‏ *اه): 

-٠‏ مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» تحقيق محمد مح الدين عبد 

-١‏ مقالات الإسلاميين واختلاف المصلينء تحقيق هلموث ريتره دار إحياء 
التراث العربى»› ط”. بيروت. 

7- اللمع في الرد على آمل الزيغ والبدع. ص حه وقدم له وعلق عليه 
د. حمودة عزابة» المكتبة الأزهرية للتراث (د.ت). 

رفك الإيانة فى أصول الديانةء تجقيق د. فوقية حسين محمود» دار الأنصار» 
القاهرة» ۳۹۷١ه»‏ ط1ء مكتبة العقائد والملل مركز التراث للحاسب. 
الآلى» عمان» الأردن ١449‏ . 

- الباقلاني (أبو بكر محمد بن الطيب ت 5٠7‏ ه): 

+ - كتاب التمهيد» عنى بتصحيحه ونشره الأب رتشارد يوسف اليسوعي» 
المكتبة الشرقية» بیروت ۷م . 


ى- 4Y‏ التأويل فى النمسير بين المعتزليّ والسنت و- 


- البطليوسي ( أبو محمد بد الله بن محمد بن البطليوسي ت ال”هده): 

©6- الإنصاف فى التنبيه على المعانى والأسباب التى أؤجب الاختلاف بين 
المسلمين في آرائهم. تحقيق د. محمد رضران الداية» دار الفكر› دمشق › 
ط ۳ء ۱۹۸۷ . 

- البخاري (محمد بن إسماعيل بن إبراهيم بن المغيرة ت 05 اه): 
وأنظمة الحواسيب» حقوق النشر ۱۹۹۰-٩۱۹۹م.‏ 

¥ صحيح البخاري (الجزء الخاص بالتفسير)» تحقيق 5 مصطفى دیب البغاء 
دار ابن كثير . اليمامة. بیروت» ۰۷٤۱ھ‏ - ۹۷م ط٣‏ . 

-البيضاوي (عبد الله بن عمر بن محمد بن على ت 545ه) : ٍ 

۸- أنوار التنزيل وأسرار التأويل» المشهور بتفسير البيضاوي» تحقيق عبد القادر 
عرفات العشا حسونةء دار الفكر» بيروت ۱۹١۹١,‏ مكتبة التفسير وعلوم 
القرآن» مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلي» عمان الأردن ۱۹۹۹٩‏ م. 

- البغدادي (عبد القاهر بن طاهر بن محمد ت 175ه): 

4- الفرق بين الفرّق وبيان الفرقة الناجيةء دار الآفاق الجديدة» بيروت 
۷م ط۴ . 

٠‏ ۳- الفَرق بين الفرق» حقق أصوله وفصله وضبط مشكله وعلق على حواشيه 
محمد محيى الدين عبد الحميد. دار المعرفة للطباعة والنشرء بيروت (د.ت) 

- البغوي (الحسين بن مسعود الفراء ت ١١١ه)‏ : 

١‏ معالم التنزيل المعروف بتفسير البغوي» تحقيق خالد العك - مروان سوار» 
دار المعرفة بيروت ۷ م ط2”5 مكتبة التفسير وعلوم القرآن» مركز 
الأبحاث للحاسب الآلى» عمان» الأردن 1999م. 

- الجاحظ (أبو عثمان عمرو:بن بحر بن محبوب ت 188ه): 

۲- البيان والتبيين» قدم لها وبوبها وشرحها 5 على أبو ملجمء دار مكتية 

الهلال» بیروت» طا ۱۹۸۸ م. ٠‏ 


۳ سل 


س التأويل فى التطسير بين العتزلر والسدي 
- ابن الجوزي (عبد الرحمن بن علي بن مخمد ت 517 هه): 
۳- تلبيس إبليس» تحقيق د. السيد الجميلي» دار الكتاب العربي» بيروت 
(د.ت). 
4"- زاد المسير في علم التفسيرء المكتب الإسلامي؛ بيروت 05 5١هء‏ ط ٣٠,‏ 
مكتبة التفسير وعلوم القرآن» مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلي. عمان 
الأردن 19995١م.‏ 
- ابن جني (أبو الفتح عثمان الموصلي ت 947"اه): 
-٥‏ الخصائص» تحقيق محمد علي النجارء المكتبة العلمية (د.ت). 
- الجويني (عبد الملك بن عبد الله إمام الحرمين ت ۷۸٤ه.):‏ 
5 كتاب الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد» علق عليه وخرج 
آياته وأحاديشه الشيخ زكريا غميرات. دار الكتب العلمية؛ بيروت» طا 
٥‏ م. 
۷- البرهان في أصول الفقه» تحقيق عبد العظيم محمود الذيب» الوفاءء 
المنصورةء 'مصرء ط٤‏ 518١اه.‏ 
۸- الإرشادء تحقيق محمد يوسف وعلي عبد النعم» مكتبة الخافي» 
۰ م. 
- الجويني (مصطفى الضاوي): 
۹- منهج الزمخشري في تفسير القرآن» ط۳٠‏ دار المعارف مصر (د. ت). 
- الجوهري (محمد بن أبي بكر عبد القادر الرازي ت ١‏ ؟لاه): 
٠‏ ؛- مختار الصحاح» تحقيق محمود خاطرء مكتبة لبنان» ناشرون» ۱۹۹۵م» 
طبعة جديدة. 
- الجزيري نوران: 
-١‏ قراءة في علم الكلام - الغائية عند الأشاعرة» الهيئة المصرية العامة 
للكتاب ۱۹۹۲م . 


غ14 التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسنت د 


- الجرجاني (الشريف على بن محمد ت 5٠‏ لاه): 
۲ التعريفات» ضبطه وفهرسه محمد بن عبد الكريم القاضى› دار الكتاب 
الصري› القاهرة. دار الكتاب اللبنانى» بيروت طا ۱ ^م. 
۴- التعريفات» تحقيق إبراهيم الأبياري» دار الكتاب العربي» بيروت. ط١ء‏ 
6١ه.‏ 
-٤‏ حاشية الشريف الجرجانى (هامش الكشاف للزمخشري). دار الفكر 
للطباعة والنشر والتوزيع › طا ۷ ام. 
- جولد زيهسر: 
٥‏ - مذاهب التفسير اللإسلامى» ترجمة د. عبد الحليم النجارء دار اقرأء طة. 
بيروت ۲ م. 
- الدار قطني (علي بن عمر بن أحمد ت ١۳۸ه):‏ 
5 - رؤية الله تحقيق ميروك إسماعيل مبروك» مكتبة القرآن القاهرة» (د.ت). 
مكتبة العقائد والملل» مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلى عمانء 
الأردن999١م.‏ 
- الدارمي (عبد الله بن عبد الرحمان ت 165ه): 
۷- السنن» مكتية الحديث, الشريف» شركة العريس للكمبيوتر وأنظمة: 
الحواسيب» حقوق النشر ٠99١-19406م.‏ 
- أبو داود (سليمان بن الأشعث بن إسحاق بن بشير ت ١۲۷ه):‏ 
۸- السنن. مكتبة الحديث الشريف» شركة العريس للكمبيوتر وأنظمة 
الحواسيب» حقوق النشر ۱۹۹۰م - 1446م. 
- دانالي توماس: 
4- أعلام الفكر الأوربى من سقراط إلى سارترء ترجمة عثمان نويه» كتاب 
الهلال عدد ۳۱۳ جانفى ۱۹۷۷ء ج١ء‏ دار الهلال. 


— 0 


سس التأويل فى التطْسير بين المعتزلي والستبش 
- دي بور 

-٠‏ تاريخ الفلسفة في الإسلام» نقله إلى العربية» وعلق عليه محمد عبد 
الهادي أبو ريده » دار النهضة العربية› بیروت »۰ (د.ت). 

- ابن هشام (أبو محمد عبد الله جمال الدين الأنصاري ت ١5لاه):‏ 

١ مغنى اللبيب عن كتب الأعاريب» تحقيق حنا الفاخوري» دار اليل‎ -١ 
.ما16١ بیروت» ط۰۱‎ 

۲- عر شذور الذهب. تحقيق عبد الغني الدقر» الشركة المححدة e‏ 
دمشى »2 4م ط١‏ 3 

۳- أوضح المسالك إلى ألفية بن مالك دار إحياء العلومء بیروت» ط۰۲ 
الندى اي با ا المكتبة 0 بيروت 
۸ م. 

- ابن الوزير (أحمد بن يحي بن المرتضى اليماني ت ١٤۸ه.):‏ 

00 - باب ذكر المعتزلة .من كتاب المنية والأمل فى شرح كتاب الملل والنحل. 
اعتنى بتصحيحه توما أرلناد, دار صادر» بيروت. 

17- إيثار الحق على الخلق في رد الخلافات إلى المذهب الحق من أصول 
التوحيد. كتب هوامشه وصححه جماعة من العلماء بإشراف الناشرء دار 
الكتب العلمية» بيروت» ط١.‏ ۳م . 

- الواسطي (أحمد إبراهيم ت ١١۷ه):‏ 

0197 - النتصيحة في صفات الرب جل وعلآء تحقيق زهير الاويش» المكتب 

الإسلامى» بيروت» ط۲ #85"اه. 
- ول ديوارنت: 

4- قصة الفلسفة» ترجمة د. فتح الله محمد المشسعشع› مكتبة المعارف» 

بيروت» طف 6<-:5١ه‏ 06ام. 


س 3 
- الزجاج (إبراهيم بن السري بن سهل ت ١١‏ "اه ): 
۹- تفسير أسماء الله الحسنى» تحقيق أحمد يوسف الدقاق» دار الثقافة 
العربية › دمشق الاوام. 
۰~ المعقول واللامعقورل. دار الشروق القاهرة› ط٤‏ » ۷م 
- الزمخشري (أبو القاسم جار الله محمود بن عمر ت 0578ه): 
-١‏ الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» دار الفكر 
للطباعة والنشر والتوزيع › طا ۷مم 
۲~ أساس البلاغة. تحقیق د. عبد الرحيم محمود» دار المعرفة بيروت 


(د. ت). 
۳- البرهان في علوم القرآن» دار الفكر للنشر والطباعة والتوزيعم» ط۳٠‏ 
۰م 
- الزبيدي (أبو بكر محمد بن الحسن الزبيدي الأندلسي ت ۳۷۹ه): 


4- طبقات النحجويين واللغويين»؛ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم» دار 
المعارفء مصرء ط5؟» (د.ت). 


التأويل فى التعُسير بين المعتزلت والسنج عل 


- زهدي جار الله: 
0~ المعتزلة. المؤسسة العربية للدراسات والنشر» بيروت 'طا» 16ام. 
- الزرقاني (محمد بن عبد العظيم): 


7- مناهل العرفان في علوم القرآن» تحقيق مكتبة البحوث والدراسات دار 
الفكر. بیروت» طاء. 1985م. 
- ابن زنجلة (عبد الرحمن بن محمد بن زنجلة): 
۷- حجة القراءات» تحقيق سعيد الأفغانى؛. مؤسلة الرسالة بيروت» 
5م ط؟» مكتبة التفسير وعلوم القرآن مركز التراث لأبحاث الحاسب 
الآلي» عمان» الأردن 1944١م.‏ 


سس التأويل فى سير بين المعتزلتوالانة سلاا 
- حافظ بن أحمد حكمي (ت (AVY‏ 
۸- معارج القبول بشرح سلم الوصول إلى علم الأصول» تحقيق عمر بن 
محمود أبو عمرء دار ابن القيم» الدمام» ط١.‏ ٠199م.‏ 
- الحميري (أبو سعيد نشوان ت /61ه): 8 
- الحور العين» ط١ء‏ مصرء 9417١م.‏ 
- الحوفي أحمد محمد: 
٠‏ ۷- الزمخشري» الهيئة المصرية العامة للكتاب (د.ت). 
- ابن حزم (أبو محمد علي بن أحمد ت 4655ه): 
-١‏ الفصل في الملل والأهواء والنحلء تحقيق د. محمد إبراهيم نصر - د. 
عبد الرجمن عميرة» دار الجيل» بيروت» ط۰۲ 1995م. 
7- الإحكام في أصول الاحكام» دار الحديث القاهرةء طاء 4١1١ه.‏ 
- حسن سيد متولي: 
7/ا- نشأة فرق علم الكلام» مطبعة دار الناشيء؛ مصرء طاء ۸٦۱۹م‏ . 
- الطبري (أبو جعفر محمد بن جرير بن يزيد بن خالد ت ١19ه):‏ 
- ججامع البيان عن تأويل أي القرآنء دار الفكرء بيروت» 5-80١ه.‏ مكتية 
التفسير وعلوم القرآن» مسركز التراث لأبحاث الحاسب الآلي عمان. الأردن 


648م. 
0- تاريخ الرسل والملوك؛ تحقيق أبو الفضل إبراهيم؛ دار المعارف» مصر 
(د.ءت). 


- الطبرسي (أبو علي الفضل بن حسن ت ٤۸‏ ه): 
1 مجمعم البيان في تفسير القرآن. دار مكتبة الحياة؛ بيروت (د.ت). 
- طاش كبرى زاده (أحمد بن محمد بن مصطفی ت 9458ه): 
۷- مفتاح السعادة والسيادة في موضوعات العلوم» تحقيق كامل بكري - عبد 
الوهاب أبو النورء دار الكتب الحديئة» القاهرة» 1978١م.‏ 


EA — 


التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنج اس 
- اليافعي (عبد الله بن أسعد بن علي ت 588لاه): 
۸- كتاب مرهم العلل المعضلة في الرد على أئمة المعتزلةء تحقيق محمود 
محمد محمود حسن نصارء دار الجيل» بيروت». ط١اء‏ ۱۹۹۲م . 
- يوحنا قمير: 
9- ابن سيناء دار المشرق» بيروت» 1987م. 


- يوسف كرم: 
٠‏ 8- الطبيعة وما بعد الطبيعة» دار المعارف» مصرء 951١م.‏ 
- يحي هوبدي: 
-۸١٠‏ دراسات في علم الكلام والفلسفة الإسلاميةء دار الثقافة القاهرة» ط؟ء 
15م. 
- كامل محمد محمد عويضة: 


7- الزمخشري المفسر البليغ» دار الكتب العلمية» بيروت» ط١اء‏ 1945م. 
- ابن كثير (إسماعيل بن عمر أبو الفداء الدمشقي ت ؛ لالاه ): 
477- تفسير القرآن العظيم» دار الفكرء بيروت» ١٠-4١ه.‏ مكتبة التفسير 
وعلوم القرآن؛ مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلي عمان الأردن 1999م. 
- الكلاباذي (محمد أبو بکر ت له ): 
4- التعريف لمذهب أهل التصوف» دار المكتب العلمية» بيروت ١١٤١هء‏ 
مكتبة العقائد والمللء مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلي»عمان الأردن 
۹م 


- الماوردى ) ت 4ه ) 2 


6 أعلام النبوة» تحقيق محمد المعتصم بالله البغدادي. دار الكتاب العربي. 
بیروت» ط١.‏ ۷م . 


- المننبي ( أحمد بن الحسين ت ٤‏ ۳ه ): 
85- الدیوان» شرح البرقوقي . 


سس التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنب ج 084 


- الماتريدي ( أبو منصور ت ۳۳۳ه ): 
۷- التوحيدء تحقيق د. فتح الله خليف. دار المشرف» بيروت (د.ت). 
- المحاسبي ( الحارث بن أسد بن عبد الله ت 48 1ه ): ظ 

۸- العقل وفهم القرآن. تحقيق حسن القوتلي» دار الكندي» دار الفكرء 

بيروت (د.ت). 
- محمد بن إبراهيم بن سعد الله بن جماعة (ت /ا7الاه ): 

9- إيضاح الدليل في قطع حجج أهل التعطيل» تحقيق وهبي سليمان غاوجي 
الألباني» دار السلامء طاء ۱۹١١‏ . مكتبة العقائد والملل» مركز التراث 
لأبحاث الحاسب الآلي ؛ عمان الأردن 6م 

- محمد أبو زهرة: 
و تاريخ الحدلء دار الفكر العربي ) طا» AF‏ 
- محمد فؤاد عبد الباقي: 

١ط الممجم المفهرس لالفاظ القرآن الكريم» دار الحديث» القاهرة»‎ -١ 

۷ هھ - ۱۹۹3م . 
- محمد سعيد اسبر - بلال جنيدي: 

7- الشامل في علوم اللغة العربية ومصطلحاتهاء دار العودة؛ بيروت» 

ط۲ 486ؤام.. 
- محمد عبد الرحمن مرحبا: 
۳- من الفلسفة اليونانية إلى الفلسفة الإسلامية» مكتبة الفكر الجنافعي» 
بيروت. ط1١ء‏ ٠/!ا9ام.‏ 
- محمود مجمد ربيع: ْ 
4- أسرار التأويل» الهيثة المصرية العامة للكتاب» 991١م.‏ 
- محمد بن محمد بن محمد بن حسن بن علي بن سليمان بن عمر (ت 1/ا/ه): 

06- كتاب التقرير ا تحقيق مكتب البحوث والدراسات دار الفكر. 
بيروت» ط١اء‏ ١۱۹۹م‏ (مكتبة الفقه وأصوله للحاسب الآليء عمان الأردن 
۹ هھ). 


يللد التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنت س 


- محمد بن أحمد بن عثمان بن قايماز (ت 48 ل/اه): 
1- سير أعلام النبلاء؛ تحقيق شعيب الأرناؤوط - محمد نعسيم الفرقسوسي» 
مؤسسة الرسالة. بيروتء ط٩‏ 7١14١اه.‏ 
۷- معرفة القراء الكبار على الطبقات والأعصارء تحقيق عواد معروف شعيب 
الأرناؤوط - صالح مهدي عباس» مؤسسة الرسالةء بيروت» ٤١٠٤٠١ه.‏ 
مكتبة التفسير وعلوم القرآن» مركز التراث لأبحاث الحاسب الآليء عمان» 
الأردن» 48إام. 
- محمد شمس الدين الحق العظيم أبادي أبو الطيب: 
۸- عون المعبود؛ دار الكتب العلمية» بيروت» ط؟. 68١5١اه.‏ 
- محمد شحرور: ۴ 
4- الكتاب والقزآن» قراءة معاصرة» الأهالي للطباعة والنشر والتوزيع» 
دمشقء ط ۲ء ۱۹۹۰م. 
- محمد عدنان زرزوز: 
-٠ ٠‏ علوم القرآن مدخل إلى تفسير القرآن وبيان إعجازهء المكتب الإسلامي» 
بیروت» طاء ۱۹۸۱ م. 
- محمد الصباغ: 
-١‏ لمحات في علوم القرآن واتجاهات التفسير وبيان إعجازه» المكتب 
الإسلامي. بيروت (د.ت). 
- محمد فريد وجدي: 
؟ -٠١‏ دائرة معارف القرن العشرين؛ دار المعرفة» بيروت» ط"3. ١۱۹۷م.‏ 
- محمد عمارة: 
٠۳‏ - رسائل العدل والتوحيدء دار الهلالء القاهرة (د.ت). 
- محمود إسماعيل: 
4-- الحركات السرية في الإسلام» مؤسسة روز اليوسف,. القاهرة» 19177م. 


0 سس 


سب التأويل هى التطسير بين المعتزلتوالسنت. مس 
- محمود كامل أحمد: + 
65-- مفهوم العدل في تفسير المعتزلة للمقرآن الكريم» دار النهضة العربية» 
- بيروت ۱۹۸۳م . 
- الملطي (أبو الحسن محمد بن أخمد ب عبد الرحمن ت ۳۷۷م): 
- التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدعء تحقفيق محمذ زاهد بن الحسن 
الكوثري» المكتبة الأزهرية للتراث» القاهّرة» ط5. //191م. 
- المناوي (محمد عبد الرؤوف ت ۱ھ 
-٠١۷‏ التوفيق على مهمات التعاريف» تحقيق د. محمد رضيواة الق قار 
الفكر المعاصرء بيروتء دار الفكر بيروت» دمشق» طا ١٠4١ه).‏ 
- ابن منظور (محمد بن مكرم بن منظور الإفريقي المصري ت ١١/اه):‏ 
4-- لسان العرب» دار صادرء بیروت» ط١اء‏ (د.ت). 
- موسى إبراهيم الإبراهيم: ع 
4- تأملات قرآنية -بحث منهاجى في علوم القرآن الكريم- دار عمارء 
الشهاب. الجزائر (ذ.ت). : 
- مالك بن أنس (أبو عبد الله ت 1/8١ه):‏ 
٠٠‏ الموطأء تحقيق محمد فؤاد عبد لباقي دار إحياء العرات العربي» مصر 
(د.ءت). 
- المسعودي (أبو الحسين علي بن الحسين ت 45 7ه): 
- 58 الذهب: ومعادن الجوهرء المؤسسة الوطنية للفنون المطبعية» الجزائرء 
۳م 
- مسلسم: 
5- الصحيح» مكتبة الحديث الشريف» شركة العريس ر وأنظمة 
ا لحواسیب» حقوق النشر ۱۹۹۰ - 1980 . 


سس 40۲ التأويل فى التعسير بين المعتزليَ والسلت س 


- المقدسي (عبد الله بن أحمدت ١۲٠ه):‏ 

-١١7‏ روضة الناظر» تحقيق د. عبد العزيز عبد الرحمن السعيد؛ جامعة الإمام 
محمد بن سعود. الرياض» 6ام ط» مكتبة الفقه وأصوله» مركز 

-٤‏ حكاية المناظرة في القرآن مع بعض أهل البدعة تحقيق عبد الله يوسف 
الجديع » مكتبة الرشد» الرياض»› 094٠5١هء‏ ط١ء‏ مكتية التفسير وعلوم 
القرآن للحاسب الآلى. عمان الأردن ۱۹۹۹ م. 

- المقدسي (مرعى بن يوسف الكرمي ت 77١1١ه):‏ 

0۵- أقاويل الشقات فى تأويل الأسماء والصفات والآيات المحكمات 
والمشتبهات» تحقيق شعيب الارناؤوط مؤسسة الرسالة. بيروت» طا مركز 
التراث لأبحاث الحاسب الآلى» عمانء الأردن 1999م. 
محمد المغربي» دار حراء» مكة المكرمة. طا ١٠5١ههء‏ مكتبة العقائد 
والملل» مركز التراث لابحاث الحاسب الآلیء عمان» الأردن 1999م. 

- المرتضى (الشريف علي بن الحسين الموسوي العلوي ت ٤٠١‏ ه): 
7- الاأمالى (غرر الفوائد ودرر القلائد)» تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم؛ 
دار الكتاب العربى»› بیروت »> ط۲» /اكؤام. 
- ابن النديم رت ١۳۸ھے):‏ 
-١8‏ الفهرست» دار المعرفة. ببروت (د.ت). 
- النحاس (أبو جعفر أحمد بن محمد إسماعيل بن يونس المرادي ت (A۴۸‏ 
48- معانى القرآن» تحقیق محمد علي الصابوني» جامعة القرى› مكة 
المكرمة.» ط١.‏ ۹١٤١ه).‏ 
- التيسابوري (أبو سعيد عبد الرحمن بن محمدت ه): 
١‏ - الغنية في أصول الدين. تحفقيق عماد أحمد حيدر» مؤسسة الخحدمات 
والأبحاث الثقافية» بيروت. ط١.‏ ۱۹۸۷ . 


مس التأويل فى التطمير بين المعتزلي والستات سسسب - 07+ - 
- النسفي (عبد الله بن أحمد بن محمود ت ١٠لاه):‏ 
-0١‏ مدارك التنزيل وحقائق التأويل (د.ث)» مكتبة التفسير وعلوم القرآن 
مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلى» عمانء الأردن ۱۹۹۹م . 
- نصر حامد أبو زيد: 

7- الاتجاه العنقلى فى التفسير - دراسة فى قضية المجاز فى القرآن عند 
المعتزلة» المركز الثقافي العربي» بيروت» ط. 1447١م»‏ الدار البيضاء. 
-١7‏ إشكاليات القراءة وآليات التأويل» المركز الثقافى العريى» بيروت» ط7ء 

۲ . 
-نليينبيوئ: 
4أ- بحوث فى المعتزلة من التراث اليونانى إلى الحضارة الإسلامية» دراسات 
لكبار المستشرقين» ترجمة د. عيد الرحمن بدوي» دار النهضة العربية» 
القاهرة» ١٦۱۹م‏ . 


- السهوتي (محمد الأنور): : 
0~ دراسات فی علم الكلامء دار الشقافة العربية» القاهرةء 75م- 
8۷م 
- سميح دغيم: 


5- فلسفة القدم في فكر المعتزلة» دار الفكر اللبناني» ط١اء‏ ۱۹۹۲ م. 
- السمعاني (المظفر منصور بن محمد بن عبد الجبار ت ٤۸۹‏ ه): 
۷- قواطع الأدلة عن الأصول» تحقيق. محمد حسن محمد حسن إسماعيل 
الشافعي» دار الكتب العلمية؛ بيروت 4937١م»‏ ط١‏ . 
- سليمان بن عبد الله بن محمد بن عبد الوهاب (ت 1777ه): 
۸- تيسير العزيز الجميد في شرح كستاب التوحيدء مكتبة الرياض الحديثة» 
الرياض (د.ت). 


ب 204 


التأويل فى التطسير بين المعتزلت والسنان د 
- السنوسي (أبو عبد الله (ت هعقخهم): 

048-- شرح أم البراهين في علم الكلام» نتحقيق وتعليق مصطفى محمد 
- سعيد مراد: 

. مدرسة البصرة الاعتزالية» مكتبة الأنجلو مصريةء القاهرة» ۱۹۹۲م‎ - ١ 
سيبويه (أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنبر ت ۱۸۰ه):‎ -“ 

-١‏ الكتاب» محقيق وشرح عبد السلام محمد هارون» دار الجيل» بيروت» 

طاء (د.ت). 


- السيد سابق: 
17- العقائد الإسلامية » الفتح للإعلام الغربي» القاهرة» 997١م.‏ 
- السيوطي (عبد الرحمن جلال الدين ت ١1ه):‏ 
۳- الإتقان في علوم القرآنء عالم الكتب» بيروت (د.ت). 
4- المزهر في علوم اللغة وأنواعهاء شرج وتعليق محمد خان المولى بك 


محمد أبو الفضل إبراهيم ٠‏ علي محمد البجاوي. المكتبة العصرية 
بیروت »۱۹۹۷م . 


- الدر المنشوز» دار الفكر» بيروت ۱۹۹۳م» مكتبة التفسير وعلوم القرآن 
مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلی» عمان» الأردن» ۱۹۹۹م. 
75- طبقات المفسرين»: راجع النسخة وضبط أعلامها لحنة من العلماء بإشراف 
الناشر› دار الكتب العلمية› بيروت (د.ت). 
- عادل نويهض: 
نويهض الثقافية» ط۲» 1985١م.‏ 
- عبد الحميد بن محمد ندا جعرابة: 


۸~ مدخل إلى علم التقسير»مكتبة الزهراءء القاهرة» طا ١ه‏ 
7 م. 


سس التأويل فى التفسير ين المعتز لي المي س 400 سس 
- عبد الحليم محمود: ْ 
4- التفكير الفلسفي في الإسلام» دار المعارفء ط؟”ء (د.ت). 
- عبد الأمير الأعسم: 
- الفيلسوف الآمديء دراسة وتحصقيقء دار المناهل للطباعة والتشر 
والتوزيع» ط١.‏ 1941م. 
- عبد العزيز عبد المعطي عرفة: 
-0١‏ قضية الإعجاز القرآني وأثرها في تدوين البلاغة العربية» عالم الكتب» 
بیروت» طاء ٩۱۹۸م‏ . 
- عبد الواحد بن عبد العزيز التميمي: 
7- اعتقاد الإمام بن حنبل (د.ت). 
- علي سامي النشار: 
۳ - نشأة الفكر الفلسفي في الإسلامء دار المعارف»ء ط/اء القاهرةء 1917/7م. 
-٤‏ مناهج البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم 
الإسلامي» دار النهضة العربية» بيروت ٤۱۹۸م‏ 


65 -الفرق الكلامية الإسلامية > مدخل. . ودراسة » مكتبة وهبة القاهرة » 
ط۲ » 6م 2 


- العكبري (أبو الفداء محبي الدين عبد الله بن أبي عبد الله الحسيني ت ٠١١‏ ه): 

5- التبيان في إعراب القرآن» تحقيق علي محمد البجاويء إحياء الكتب 
العربية (د.ت)» مكتبة التفسير وعلوم القرآنء مركز التزاث لأبحاث 
الحاسب الآلى. عمان الأردن ۱۹۹۹م. 

- العمادي (أبو السعود محمد بن محمد ت ١16ه):‏ 

۷- إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريمء دار إحياء التراث العربي» 
بيروت» (د.ت)» مكستبة اتسر وعلوم القرآن» مركز التراث لأبحاث 
الحاسب الآلىء عمانء الأردن 1989م. ٠‏ 


ست 205 التأويل فى التضْسير بين المعتزلت والسني —- 


- عمار طالبي: 

4- آراء أبى بكر بن العربى الكلامية ونقده للفلسفة اليونانية» الشركة الوطنية 
للنشر والتوزيع» الجزائر (د.ت). 

- العسقلاني ( أبو الفضل أحمد بن علي بن حجر ت 857ه): 

6- فتح الباريء تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي» محبي الدين الخطيب» 
بيروت ۳۷۹١ه.‏ مكتبة الفقه وأصوله؛ مركز التراث لأبحاث الحاسب 
الآليء عمان. الأردن 1999م. 

- الفراء (أبو زكريا يحيى بن زياد بن عبد الله بن منصور الديلمي ت ۲۰۷ه ): 
- معاني القرآنء تحقيق أحمد يوسف نجاتي» محمد علي النجارء دار 
الكتب المصرية» 9606١م.‏ 
- صبري متولي: 
-١‏ منهج أهل السنة في تفسير القرآن» دار الثقافةء القاهرة ۱۹۳۲م . 
- الصبان (محمد بن علي ت /1١١١ه):‏ 

۲- حاشية الصبان على شرح الأشموني على ألفية بن مالك دار إحياء 

الكتب العربيةء القاهرة (د.ت). 
- أبو القاسم محمد بن حمد ت١4‏ ۷ه): 

۳- تقريب الوصول إلى علم الأصول» تحقيق محمد علي فركوس دار 

التراث الإسلامي» الجزائرء طاء ٠194م.‏ 
- القاضي عبد الجبار (ت ١٠٤ه):‏ 

-٤‏ شرح الأصول الخمسة» الشركة الوطنية للفنون المطبعية, الجزائرء 
1م. 

06- فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة» تحقيق فؤاد سميرء الدار التونسية لنشرء 
المؤسسة الوطنية للكتاب» الجزائرء ط۲» 1985م. 

7- المجموع في المحيط بالتكليف» تحقيق الأب يوسف جوين» المطبعة 
الكاثولوكية.» بيروت. 


07 سب 


س التأويل فى التفسير بين المعتزلج والسني . 
-١61‏ المغني في أبواب التوحيد والعدل. حقق بإشراف ظه حسينء إبراهيم 
مذكورء وزارة الثقافة والإرشاد القرمىء مصرء ۱۹٦۵ - ۱۹٦۰‏ . 
- ابن قتيبة (أبو محمد عبد بن مسلم ت 115ه): 

۸- تأويل مشكل القرآن» تحقيق السيد أحمد صفرهء مكتبة دار التراث» 
القاهرة. طا ۳م . 
4- الاختلاف فى اللفظ والرد على الجهمية والمشبهة» دار الكتب العربية» 

بيروت » طا 606ام. 
- تأويل مختلف الحديث» دار الكتب العلمية» بيروت (د.ت). 
- القنوجي (صديق بن حسن بن علي ت ۱۳۰۷ه): 
-١‏ أبجد العلوم» تحقيق عبد الجبار زكار» دار الكتب العلمية بيروت ١91/8‏ 
مركز التراث لابحاث الحاسب الآلى. عمانء الأردن 1996١م.‏ 
5- يقظة أولى الاعتبار مما ورد فى ذكر التاز وأصحاب النار» تحقيق د. 
أحمد الحجازي السقاء مكتبة عاطف دار الأنصارء ط١‏ القاهرة ۱۹۸۷م . 
١-قطف‏ الثمر في بيان عقيدة أهل الأثرء حققه وعلق عليه وخرج أحاديثه 
وقدم له عاصم بن عبد الله القريوتي ».دار الإمام مالك » البليدة الجزائر » 
ط۲ ۰ *5١5١ها.‏ 
- ابن قيم الجوزية (محمد بن أبي بكر أيوب الزرعي الدمشقي ت ١‏ ولاه ): 
4- مختصر الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة» اختصره الشيخ محمد 
بن المرصلى› دار الكتب العلمية» بيروت (د.ءت). 
06- التبيان في أقسام القرآنء دار الفكر (د.ت) مكتبة التفسير وعلوم القرآنء 
٠‏ قرص مضغوط» مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلى» عمان» الأردن. 
4 . 
- اجتماع الجيوش الإسلامية على غزو المعطلة والحهميةء دار الكتب 
العلميةء ط١»‏ ٤م‏ . 


ل {0A‏ التأويل فى التمسير بين المعتزلبّ والسل سد 


۷- هداية الحيارى في أجوبة اليهود والنصارى» الجامعة اللإسلامية. المديئة 
المنورة. (د .ت)ء مكتبة العقائد والمللء م ا مركز كز التراث 
لأبحاث الحاسب الآلى؛ عمانء الأردن 1999م. 

86- الصواعق المرسلة على الحهمية والمعطلة. نحقيق علي بن محمد الدخيل 
اللهء دار العاصمةء الرياض»› ط۴» ۸ م. 

. أعلام الموقعين عن رب العالمين» دار الجيل » بیروت »۰ ۳م‎ - 7٠ 

- ابن قيم (أحمد بن إبراهيم بن عیسی ت ام): 

-١‏ شرح قصيلة ابن القيم» تحقيق زهير الشاويشء المكتب الإسلامي؛ 

بيروت. ط”. 505اه. 
- القسطنطيني (مصطفى بن عبد الله ت 51 ١١ه):‏ 

۲- كشف الظنون عن أسامى الكتب والفنون. دار الكتب العلمية › بیروت »› 

۲ م. 
- القيسي (مكي بن أبي طالب ت ۳۷٤هہ):‏ 

۳- مشكل إعراب القرآن» نحقيق د. حاتم صالح الضامن» مؤسسة الرسالة. 

بيروت.ء ط٤)›‏ ۰۵٤۱ه.‏ 
- القرطبي (محمد بن أحمد بن أبي بكر ت ١۷٦ه):‏ 

4- الجامع لأحكام القرآن» تحقيق أحمد عبد العليم البردوني؛ دار الشعب 
القاهرةء ط7ء ۳۷۲١ه»‏ مكتبة التفسير وعلوم القرآن» مركز التراث 
لأبحاث الحاسب الآلی» قرص مضغوط › عمان. الأردن ٩۱۹۹م‏ . 

-٥‏ الجامع لأحكام القرآن» دار إحياء التراث العربي» بيروت (د.ت). 

1- الإعلام بما في دين النصارى من الفساد والأوهام وإظهار محاسن 
الإسلام» تحقيق د. أحمد حجازي السقاء دار إحياء التراث العربي» القاهرة 


¬ التأويل فى التطسير ببن المعتزلج والسني : 8 مس 
ه» مكتبة العقائد والملل» قرص مضغوط مركز التراث لأبحاث 
الحاسب الآلى. عمان الأردن 1999م. 
- الرازي (محمد بن عمر بن الحسين أبو عبد الله ت 5١5ه):‏ 
۷- التفسير الكبير (مفاتيح الغيب)» دار إحياء التراث العربي» بيروت 
(د.ت). ْ 
۸- اغتقادات فرق المسلمين والمشركين» تحقيق د. على سامي النشارء دار 
الكتب العلمية» بيروت ٠0‏ ١ه‏ مكتبة العقائد والملل» قرص مضغوط» 
مركز التراث لابحاث الحاسب الآلى؛ عمان» الأردن 1194م. 
4- القضاء والقدر» ضبط نصه وصححه وعلق عليه محمد المعتصم بالله 
البغدادي» دار الكتاب العربى» بيروت» ط؟. € م. 
8- محصل أفكار التقدمين والمتأخرين من العلماء والمحكماء والمتكلمين» 
مراجعة طه عبد الرؤرف سعد» دار الكتاب العربى بيروت» طا 4ام. 
- الرازي (أبو الفضل أحمد بن محمد بن المظفر المختار ت الاكه): 
-0١‏ حجج القرآن لجميع الملل والأديان. تحقيق أحمد عمر المحمصاني» دار 
الرائد العربى»› بیروت» ط؟. ۲ م. 
- الرازي (محمد بن أبي بكر): 
7- مختار الصحاح» ضبط وتخريح وتعليق د. مصطفى ديب البغاء دار 
الهدى» عبن مليلة» الجزائر» ۰م . 
-روم لاتندو: 
۳- الإسلام والعرب» نقله عن الإنجليزية منير البعليكيء دار العلم 
للملايين» بيروت» طا› 7۲م . 
- رابح بونار: 
84- المغرب العربي» تاريخه وثقافته. الشركة الوطنية للنشر والتوزيع؛ 
الجزائر» 1958١م.‏ 


س ا( التأويل فى التغسير بين المعتَرلجَ والسنح سل 


- ابن رشد (محمد بن أحمد بن محمد بن رشد أبو الوليد ت 96هه): 

06- فصل المقال وتقرير ما بين الشريعة والحكمة من الاتصال» تقديم وتعليق 
د. أبو عمران الشيخ والأستاذ جلول البدوي» الشركة الوطنية للنشر 
والتوزیع» الجزائر» ۱۹۸۲م . 

- الشافعي (محمد بن إدريس ت :)۲١١‏ 

1- أحكام القرآن» تحقيق عبد الغنى عبد الخالق» دار الكتب العلمية» بيروت 

° ه. 
- الشهرستاني (أبو الفتح محمد بن عبد الكريم بن أبي بكر ت ۸٤١٠ه):‏ 

417 - الملل والنحلء تحقيق أمير على مهاء علي حسن فاغرر» دار المعرفة» 
بيروت» ط؛. ۱۹۹۵م . 

۸- الملل والنحلء تحقيق محمد سيد كيلاني» دارالمعرفة» بيروت» 5٠5١ه.‏ 

- شهاب الدين المصري (أحمد بن محمد الهائم ت ١٠۸ه):‏ 

48- التبيان في تفسير غريب القرآن» تحقيق د. فتحي أنور الدابولي» دار 

الصحابة للتراث» طنطاء القاهرة» ط۱» ؟1997م. 
- شهاب الدين (أبو الفضل أحمد بن علي ت ۲٥۸ه):‏ 

- العجاب في بيان الأسباب» تحقيق عبد الحليم محمد الأمين» دار ابن 

الجوزي» الدمامء ط۰۱ 19917م. 
- الشوكاني (محمد بن علي بن محمد ت ٠6١١ه):‏ 

-0١‏ إرشاد الفحول» تحقيق محمد سعيد البدري أبو مصعب» دار الفكر» 
بيروت» طاء ۱۹۹۲م. مكتبة الفقه وأصوله قرص مضغوطء. مركز التراث 
لأبحاث الحاسب الآلي» عمان» الأردن 1999م. 

7- فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية من علم التفسيرء دار الفكرء 
بيروت (د.ت). مكتبة التفسير وعلوم القرآن» قرص مضغوطهء مركز التراث 
لأبحاث الحاسب الآلي» عمان» الأردن 1999م. 

- شوفي ضيف: 
14- البلاغة تطور وتاريخ» دار المعارف» مصرء طا 19158١م.‏ 


— ١ 


س التأويل فى التعسير بين المعتزلت والسنج 
64- اللمع في أصول الفقه. دار الكتب العلمية» بيروت» ط١اء‏ 1986م. 
060- حجر الغلاصم في إفحام المخاصم عند جريان النظر في أحكام القدر» 

تحقيق عبد الله عمر البارودي» مؤسسة الكتب الثقافية بيروت. ط١ء‏ 
65 ه. مكتبة العقائد والملل» قرص مضغوط مركز التراث لأبحاث 
الحاسب الآليء عمان» الأردن ۹ م. 

- الشريف الرضى: 

17- حقائق التأويل» النجف› 7م 

- ابن تيمية (نقي الدين أحمد بن عيد الحليم ت 8 "لاه ): 

17- مقدمة فى أصول التفسير» منشورات دار مكتبة الحياة» بيروت (د.ت). 

4- أصول التفسير» تحقيق فريال علوان» دار الفكر اللبناني» بيروت ط١ء.‏ 1947١م.‏ 

8- الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح». تحقيق د. على حسن ناصرء. د. 
عبد العزيز بن إبراهيم العسكر» ود. حمدان محمد دار العاصمةء 
الرياض» ط١5.1١51١ه».‏ مكتبة العقائد والمللء مركز التراث لابحاث 
الحاسب الآلي. عمان الاردن» 19199م. 

0 النبوات» المطبعة السلفيةء القاهرة» 785١اه.‏ 

-١‏ كتب ورسائل ابن تيمية» تحقيق عبد الرحمن محمد قاسم النجدي» 
مكتبة ابن تيميةء مكتبة العقائد والملل»ء مركز التراث لأبحاث الحاسب 
الآلى» عمان» الأردن 1999م. 

7 - بيان تلبيس الجهمية في تأسيس بدعهم الكلافية» تحقيق محمد بن عبد 
الرحمن بن قاسمء مطبعة الحكومة. مكة المكرمة. ذا 595١اه.‏ 

*7- دقائق التفسيرء الجامع لتفسير ابن تيمية» تحقيق د. محمد السيد الجليند 
مؤسسة علوم القرآن» دمشق» ط7» ٤‏ ١٤٠ه‏ مكتبة التفسير وعلوم القرآن 
مركز التراث لأبحاث الحاسب الآلى»ء عمان, الأردن 1949م. 


— 41۲ التأويل فى التمسير بين المعتزلت والسنن سس 


645 - العقيدة الواسطية» تحقيق محمد بن عبد العزيز بن مانع » الرئاسة العامة 
لإدارات البحوث والإفتاء. الرياض » ط٣‏ ۲ هه. 

-٠ ۵‏ العقيدة الأصفهانية » تحقيق إبراهيم سعيداني» مكتبة الرشد الرياض» 
طا ٤۱۵١‏ ١اه.‏ 

- التفتازانى (سعد الدين ت۰ ۷۹۲ه): 

° شرح العقيدة النسفية» تحقيق مصطفى مرزوقيء دار الهدى» عين مليلة. 

الجزائر (د.ت). 
- الترمذي (محمد بن عيسى أبو عيسى الترمذي ت ۲۷۹ه): 

¥ الجامع الصحيح سان الترمذي. تحقيق أحمد محمد شاكر وآخرون دار 

إحياء التراث العربى» بيروت (دءت). 
- الثعالبي (عبد الرحمن بن محمد بن مخلوف ت ١۸۷ه):‏ 

۸- الجواهر الحسان فى تفسير القرآن» مؤسسة الأعلى للمطبوعات بيروت 
(د.ت). مكتبة التفسير وعلوم القرآنء مركز التراث لأبحاث الحاسب 
الآلى. عمانء الأردن» 1999م. 

- ابن خالويه (الحسين بن أحمد بن خالويه ت ٠/الاه):‏ 

8-- الحجة في القراءات السبع» تحقيق د. عبد العال سالم مكرم» دار 
الشروق» سروت » عع ٤١١‏ اه. 

٠‏ 5-- إعراب ثلاثين سورة من القرآن الكريم» تحقيق محمد إبراهيم سليم» دار 
الهدىء عين مليلةء الجزائر. 

- ابن خلدون (ت ۸۰۸ ه): 
“١‏ المقدمة. دار العودة» بيروت (د.ت). 
- الخوازمي (محمد بن أحمد بن يوسفات 1741ه): 

7- مفاتيح العلومء تحقيق إبراهيم الأبياري» دار الكتاب العزبي» بيروت» 
ط۲» ١988‏ . 

- الخياط (أبو الحسين عبد الرحمن بن محمد بن عثمان ت ١٠١٠۳ه):‏ 


- التأويل فى التطسير بين المعتزلي والسدي ال لل 0 اتلك 

۴۳- الإتتصار والرد على ابن الراوندي لحد تقديم ومراجعة محمد 
حجازي» مكتبة الثقافة الدينية» القاهرة» (د.ت). 

51 التفسير والمفسرون» مكتبة وهبة» القاهرة» ط٤‏ » 18ام. 

- الغزالي (أبو حامد ت 8٠هه):‏ 

06- إحياء علوم الدين» دار الثقافة» الجزائرء طا ۱م 

- المنخول فی الأصرل› تحقیق د. محمد حسن هيتو» دار الفكر› دمشق»› 
طا ۰۰٤اه.‏ 

۷- المقصد الأسنى في شرح معاني أسماء الله الحسنى» تحقيق بسام عبد 
الوهاب الحابى . الحفان والحابى» قبرص»› ط۱ ۷م . [ 

- قواعد العقائدء تحقيق موسى بن نصيرء عالم الكتب» بيروت ط۴» 
06م . مكتبة العقائد والملل»ء قرص مضغوط. مركز التراث. لأبحاث 
الحاسب الآلى» عمان, الأردن» 1944م. 

8- معارج القدس في معرفة النفس» دار الآفاق الجديدة» بيروت ط7ء 
(د..ت)» مكتبة العقائد والملل» قرص مضغبوطهء مركز التراث لأبحاث 
الحاسب الآلي» عمانء الأردن 11949م. 

7- جواهر القرآن» تحقيق مجمد رشيد رضا القباني» دار إحياء العلوم» 
بیروت» ط۱» 6ام. 

-الغزي (محمد بن محمد بن محمد ت ١5١٠م):‏ 

-١‏ إتقان ما يحسن من الأخبار الدائرة على الألسن» تحقيق خليل محمد 
القرآن» قرص مضغوط مركز التراث لأبحاث الحاسب الآليء عمانء الأردن 
84م. 


ب 256 التأويل فى التمسير بين العتزلي والسنت س 


المحلاات 
١‏ - حسن محمود عبد اللطيف: 
- من قضايا المنهج في. علم الكلام: بحث منشور في مجلة دراسات عربية 
عدد رقم ١‏ . 
۲- عبد الرحمن الحاج صالح: 


- النحو العربي ومنطق أرسطو. بحث في مجلة الآداب والعلوم الإنسانية» 
جامعة الجزائر 141/7م. 


۳- شاخت (مستشرق): 
- المكتبات والمخطوطات الإباضية» المجلة الإفريقية» ج١١٠6‏ 1126م. 
٤‏ - دائرة المعارف الإسلامية: الطبعة الجديدة» المجلد الأول» مادة (سمن). 
-٥‏ محمود إسماغيل: 
- علم الكلام بين ا والفلسفة (مقال) مجلة القاهرةء الأعداد -١۷۳(‏ 
»)۱۷٩-‏ أبريل» مايوء یونیه» ۱۹۹۷ م. 
-٦‏ محمد حماد: ۰ 
- نظرية المعنى بين الشرح والتفسير والتأويل. مقال في منشورات كلية الآداب» 
تونس» المجلد الثامن: ندوة قسم اللغة العربية بعنوان: صناعة المعنى وتأويل 
النص . 
۷- الحبيب شبيسل: 


۲ . المجلد الثامن ۱۹۹۲ . 


06م 


س التأويل فى التمسير بين المعتزليّ والسنت 


فهرس الموضوعات 
الموضوع الصفحة 
الإهداء ما لمان ERR‏ الم لمجي امو O‏ 2 
المقدمة و ا ب E E‏ 
الباب الأول: الفكر الاعتزالي 

الفصل الأول: في التفسير والفرق الإسلامية ل ١‏ 
# أولا- التفسير والتأويل E RSA EE SE‏ 
- معنى التفسير لَغة ببب71ب-10001010101-1 1 ا ااا 

- معنى التفسير اصطااها ا o‏ 

- معنى التأويل في اللغة ل وان لوكو وا سوام ااا 

- معنى التأويل في الاصطلاح اي ات ORR‏ 

* ثانيا- الفرق بين التفسير والتأويل 1 
# ثالثا- المراحل الأساسية للتفسير ...... 570000 E sas‏ 

- المرحلة الأولى: عصر الصحابة .. E N RARE‏ 

- المرحلة الثانية : عصر التابعين TT‏ 

- المرحلة الثالثة : عصر تابعي التابعين e‏ حلم قدو امم تمد O‏ 

# رابعا- ظهور الفرق الإسلامية 52111110 0 

- الدوافع الداخلية oy‏ 271117121 

E RIT a الدوافع الخارجية‎ - 

٭ خامسا- - أنواع التفسير E EAE DER RSE‏ ..... إن 
الفصل الثاني: في المعتزلة وأصولهم 31311 0 
# أولا- عوامل ظهور المعقزلة :...............: e‏ وام بس سسا ا 


i E DE فك النزا بين المسلمين‎ -١ 


إلى التأويل فى التطسير بين المعتزلج والسنات س 
- التأثر بالقرآن الكريم Vg EERE NEE‏ 
۳- الدفاع عن الإسلام والرد على المخالفين 000 
-٤‏ التحكم في أدوات المناظرة O‏ ا 
# ثانيا- تسمية المعتزلة ....... OO‏ ا 
# ثالثا- الأصول الخمسة E e O E‏ 
# رابعا- في الأسس العامة لعلم الكلام :.......:.. sl‏ 
-١‏ وجوب النظر (العقل» والنقل) O E EES E‏ 
- التأسيس على الدليل 0 PS SR‏ 
# خامسا- الأدلة يي ال اا 
أ- الأدلة العقلية AERA‏ كب اب لاسا 1د وي لكا 
ب- الأدلة النقلية ا VE AS‏ 
ج- دليل التأويل OS‏ 11 
الفصل الثالث: التفسير عند المعتزلة Sa ose‏ 
* أولا- التفسير في إطار الأصول الخمسة TO RA‏ 
١‏ - أصل التوحيد ب ا ا ال O‏ 
- نفى الرؤية Ta SEET SRE E‏ 
- نفى التشبيه و و ب اوم و OS ESSE‏ 
؟- أصل العدل E Ga‏ 
''- الوعد والوعيد ماسوو امح متم أ انحنو لالط واس مسو ا IN‏ 
-٤‏ المنزلة بين المنزلتين AS ae e‏ ومع ع 
5- الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر : RS‏ ا0 EN‏ 
# ثانيا- التفسير بالرأي قبل الزمخشري معطو و ف الح Ie‏ 


الباب الثاني: الذهب 0 في كشباف الزمخشري 
الفصل الأول: ا 11[ 1[ 1 1 01111111111 


سس التأويل في التضسير بين المعتزليّ والسنج ست ۷ — 


# أولا- التأويل بالدلالة اللغوية لمم rv 57 a‏ 
# ثانيا- التأويل بالإعراب (النحو) 20100 مم17 عو الام لس lo‏ 
الفصل الثانى: ...... aa e‏ 
# أولا- التأويل بالدلالة اللغوية ....... 98 OEE‏ 
* ثانيا- التأويل با لحمل على المجاز والتشبيه؛ وتأويل التجسيم Pass‏ 
الفصل الثالث: التأويل بالاستدلال العقلى EEE‏ 
الخائقة EV E E 0 SD A O‏ 
المراجع معو أن ساب سو واد مله الو ا EE RG‏ 1 


اليف 0 0 
اک مورا لا زم 
WWW. BOOKS4ALL.NET‏ 


https://www.facebook.com/books4all.net 


رقم الإيداع 
o14‏ 


الترقيم الدولى 1.8.8.۸ 
977-315-083-6 


